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EPREUVE ET ESPERANCE 


———————— 


« Nous nous glorifions dans l’espérance de la gloire de 
Dieu. Que dis-je? Nous nous glorifions encore des tribulations, 
sachant bien que la tribulation produit la constance, la cons- 
tance, une vertu éprouvée, la vertu éprouvée l’espérance. Et 
l’espérance ne déçoit point, parce que l’amour de Dieu a été 
répandu dans nos cœurs par le Saint-Esprit qui nous fut 
donné » (Rom., V, 2:5). 

Notre propos n’est pas de faire l’exégèse de ce texte 
paulinien. Mais plutôt, prenant appui sur lui d’une part, 
d'autre part faisant appel à l’ensemble de la pensée de 
l’Apôtre comme à l’expérience spirituelle, expliciter et ana- 
lyser la relation que saint Paul établit entre l’épreuve et 
l’espérance. On comprend facilement que l’espérance ait pour 
objet la participation à la gloire de Dieu; il faut se demander 
pourquoi elle apparaît liée de telle sorte à l’épreuve que 
celle-ci transforme la constance en vertu et la vertu en espé- 
rance; une espérance qui ne peut décevoir car le gage qui 
nous en est donné n’est rien moins que le Saint-Esprit. 

Ce n’est pas que ce lien soit passé inaperçu des auteurs 
spirituels. Les spiritualités d’abandon (1) ont toujours eu 
pour souci de diriger l’âme dans l’épreuve vers une espérance 
plus profonde qui culmine dans l’état d'abandon. Mais on 
pourrait avoir l'impression que l’épreuve chez eux est surtout 
considérée comme une occasion d’exercer l’espérance, alors 


(1) Nous citerons surtout : 

De Caussane, L’Abandon à la Providence divine; 22° éd. Paris, 1934. 

Sainte THÉRÈSE DE L’ENFANT-JÉSUsS, Manuscrits autobiographiques. Ed. photo- 
graphique. Lisieux, 1956. 

Novissima Verba. Lisieux, 1926. 

Lettres. Lisieux, 1948. 

Dom Lexopey, Le saint Abandon. Paris, 1919. 
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qu’il nous semble, en suivant l’Ecriture, que l'épreuve est un 
élément indissociable de la vie de l’espérance et qu’une de 
ses fonctions propres est d'établir dans l’espérance, de la 
« produire », comme dit saint Paul. 


Peut-être la raison de ce fait consisté-t-il tout simplement en 
ce que le terme d’épreuve n’a pas le même sens chez nos 
auteurs et chez saint Paul. Au sens moderne, on considère 
surtout les épreuves diverses qui peuvent assaillir une âme; en 
ce sens, telle épreuve est toujours un accident. Pour l’Ecriture, 
au contraire, l'épreuve appartient à la condition même de la 
vie du chrétien : non seulement pour Paul, mais pour la pri- 
mitive Eglise. Saint Pierre avertit ses chrétiens « de ne pas 
juger étrange l’incendie qui sévit au milieu d’eux pour les 
éprouver, comme s’il leur survenait quelque chose d’étrange » 
(T Pet., IV, 12); et saint Jacques renchérit : « tenez pour une 
joie suprême, frères, d’être en butte à toutes sortes d’épreuves » 
(Jac., I, 2-3). Certes, la grande épreuve est la tribulation escha- 
tologique, et la persécution qui en est le présage. Mais c’est 
aussi toute sorte d’épreuve (Jac., I, 2) : les difficultés dans 
lesquelles on doit garder la parole et produire du fruit (Luc, 
VIIL, 15), les tentations (1 Th., IL, 5; I Cor., X, 13), la lutte 
contre le péché (Héb., XIT, 4), les outrages pour le nom du 
Christ (1 Pet., IV, 14; Mt., V5 11-12; Actes, V, 41). En bref, 
comme avait dit Job : « N'est-ce pas un service que fait 
l’homme sur la terre? » (Job., VII, 1); et les LXX avaient 
traduit : n’est-ce pas une épreuve que la vie de l’homme? 


En fait, nous verrons tout d’abord que l'espérance dans les 
épîtres, surtout celles de Paul, s’inserit toujours dans un con- 
texte d’épreuve. Elle naît pour ainsi dire de l’épreuve. Puis 
nous examinerons d’une manière plus pratique comment 
l'épreuve à laquelle ne saurait échapper le chrétien le conduit 
à l’espérance, ou plutôt la suscite et l’approfondit sans cesse. 
Nous distinguerons trois niveaux de cette épreuve : l’un le plus 
radical, contiendra la notion même de salut; l’autre visera la 
recherche de la sainteté; le troisième enfin sera le plan de la 
vie apostolique. En ces deux derniers plans se manifestera le 
développement de la vie spirituelle. 
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Pour mettre en lumière le rapport de l'épreuve à l’espé- 
rance, essayons tout d’abord de discerner la nature de celle-ci. 
Non pas en partant d’une définition déjà formée, mais plutôt 
en examinant sa genèse à partir des textés de l’Ecriture. Or, le 
fait remarquable, comme le montre le P. de Guibert dans une 
précieuse note (2) est que l’on ne trouve guère le terme d’espé- 
rance dans les Evangiles alors qu’on le rencontre souvent chez 
saint Paul. Ses correspondants dans l’Evangile sont la pa- 
tience (Srouov) ou même tout simplement la foi (ris), 
comme en saint Jean. Il peut donc être intéressant de se de- 
mander comment saint Paul conçoit l’espérance. 

Elle se présente tout d’abord comme un désir tout personnel 
ae retrouver le Christ. De ce Christ qui lui apparut dans la 
gloire sur le chemin de Damas (II Cor., XII, 2-4), Paul a 
gardé un tel souvenir qu’il attend continuellement, pourrait-on 
dire, « l’Apparition de notre Seigneur Jésus-Christ, que fera 
paraître aux temps marqués le Bienheureux et unique Souve- 
rain » (1 Tim., VI, 14-15). Aussi gémissons-nous dans cette 
tente possédant en même temps la pleine assurance qu'’étant 
unis au Christ en cette vie, nous irons demeurer auprès de lui 
après avoir quitté ce corps (II Cor., V, 4-8). Et la véhémence 
de ce désir chez saint Paul est telle qu’il en ressent une souf- 
france profonde : « pour moi certes, la vie c’est le Christ et 
mourir m'est un gain. J'ai le désir de m’en aller et d’être 
avec le Christ » (Phil. I, 23). 

Or, si nous prenons garde au contexte dans lequel s’inscri- 
vent ces appels pauliniens, nous nous apercevons qu’il signifie 
toujours épreuves et difhcultés. Lorsqu'il confie aux Ephésiens 
le double désir qui l’étreint : ou retrouver le Christ, ou rester 
auprès d'eux, il a rappelé les épreuves de son ministère, les 
contradictions qu’il rencontre de la part de ceux qui annoncent 
l'Evangile avec des intentions mauvaises (Phil., I, 17 ss.). En 
face d’elles, il garde son espérance et sa constance. Ou encore, 
dans la seconde Epître aux Corinthiens, c’est parce qu'il fait 


(2) De GurserT, Sur l’emploi de Enricet de ses synonymes dans le Nouveau 
Testament. Recherches de Sciences religieuses, 1913, pp. 565-569. 
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l4 dure expérience de sa mortalité, lorsque l’homme extérieur 
s’en va en ruine (II Cor., IV, 16), qu’il en appelle à son assu- 
rance de trouver un jour la vraie vie et l’union définitive au 
Christ. Semblablement, dans l’Epiître aux Romains, l’aveu de 
la conscience de son être de péché suivra immédiatement son 
cri d’espérance de participer à la gloire de Dieu (Rom., V, 2). 
Il reconnaît au plus profond de lui-même qu’il ne fait pas le 
bien qu’il veut et fait le mal qu’il ne veut pas (Rom., VII, 19); 
il traite durement son corps et le réduit en servitude. Bref, il 
avoue la corruption de son être charnel. Soumis ainsi à 
l'épreuve du péché autour de lui et en lui, il se tourne vers 
l’espérance pour y puiser courage et joie. Il espère la déli- 
vrance, cette délivrance à laquelle la création à son tour aspire, 
et pour les mêmes raisons : « la création elle-même, soumise 
au péché, a l’espérance d’être elle aussi libérée de la servitude 
de la corruption pour entrer dans la liberté de la gloire des 
enfants de Dieu » (Rom., VIIL, 21). La foi de saint Jean, en sa 
sérénité, pouvait contempler la manifestation de la gloire 
jusque dans le triomphe apparent du Prince des ténèbres, mais 
le désir plus inquiet de saint Paul, si sensible à toutes les difh- 
cultés et les tribulations, a besoin de s’appuyer sur l’espérance 
pour trouver le courage de continuer la lutte. Espérance aussi 
personnelle, remarquons-le; qu'est personnelle l’expérience de 
la faiblesse et de l’impuissance. 

Un mouvement tout semblable se dessine dans l’Epître aux 
Hébreux. L'épreuve à laquelle les destinataires de l’épître 
sont soumis est, avec la conscience dés difficultés qui les atten- 
dent, et peut-être les persécutions, la tentation de revenir au 
passé, de retrouver les splendeurs de la liturgie synagogale. Il 
leur faut, comme Moïse, choisir l’opprobre du Christ, richesse 
supérieure aux trésors de l'Egypte (Héb., II, 26). Comme lui, 
ils doivent vivre dans la foi. Mais pour aider leur faiblesse, 
l’auteur de l’épître fait luire à leurs yeux l’espoir de la ré- 
compense : la foi est la garantie (la conviction, la substance) 
des choses que l’on espère » (II, 1). Qu'ils attendent donc la 
récompense; qu’ils fixent leur regard sur Jésus à qui ils dési- 
rent s’unir de plus en plus parfaitement : « sa-maison, c’est 
nous, pourvu que nous gardions l’assurance et la joyeuse fierté 
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de l’espérance » (IT, 6), car, « nous sommes devenus partici- 
pants du Christ, si toutefois nous retenons inébranlablement 
jusqu’à la fin, dans toute sa solidité, notre confiance initiale » 
(IT, 14). La patience dans les tribulations et les persécutions, 
la constance pour « tenir bon jusqu’au bout » (Mt., X, 22) 
étaient déjà recommandées dans l’Evanvile. Mais on pouvait 
être enclin à les interpréter d’une manière trop passive. Dans 
l'Epître aux Hébreux, cette même constance suppose un effort 
pour surmonter la tentation, un projet vers l’avenir, une déter- 
mination nouvelle de lutter, avec l’aide de Dieu, contre le 
découragement qui naît de la trop dure épreuve : une espé- 
rance proprement dite. Le mouvement essentiel de l’âme est 
alors une élévation au-dessus des difficultés en direction des 
biens célestes qui sont proposés, en même temps qu’une assu- 
rance qui s’appuie sur la promesse de Dieu et son serment : 
« afin que par deux réalités immuables dans lesquelles il est 
impossible à un Dieu de mentir, nous soyons puissamment en- 
couragés — nous qui avons trouvé un refuge — à saisir forte- 
ment l’espérance qui nous est offerte, En elle, nous avons 
comme une ancre de notre âme, sûre autant que solide, et péné- 
trant par-delà le voile, là où est entré pour nous, en précurseur, 
Jésus » (VI, 18-20). 

Ce bref aperçu sur la genèse de l’espérance dans les épîtres 
pauliniennes, reçoit une confirmation dans la première Epiître 
de saint Pierre. Là encore, nous trouvons l'évocation des tri- 
bulations et des épreuves purificatrices ([, 6-7) en même temps 
que le projet vers l’avenir, vers l’union au Christ qui se révè- 
lera au monde (1, 13). Tout comme saint Paul, saint Pierre 
insiste sur le fait unique de la Résurrection qui témoigne et de 
la puissance de Dieu, et de sa miséricorde, car cette Résurrec- 
tion du Christ est le principe immédiat de notre régénération 
pour une vivante espérance (I, 3), tout comme elle est le 
principe de notre participation plus lointaine à la gloire du 
Resssuscité, en sorte que notre foi soit en Dieu comme notre 
espérance (I 21). Suit, comme en saint Paul (I Cor., XIII, 
13), une mention expresse de la charité (I, 22). 

Sans nous appesantir davantage sur ces textes, qui mettent 
en lumière le rôle de l’épreuve dans la genèse de l’espérance, 
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il nous est possible maintenant de discerner les caractéristiques 
de cette vertu théologale. Ce discernement nous permettra de 
mieux reconnaître son développement dans notre vie spirituelle. 

A peine est-il. besoin de souligner la continuité de son mou- 
vement avec celui de la foi. Garantie des choses qu’on espère, 
celle-ci trouve dans l’espérance son sens et sa finalité. Le pro- 
pos de la foi est la possession des biens que Dieu a promis aux 
hommes; elle n’est pas une connaissance purement désinté- 
ressée, mais un engagement vital. Et réciproquement, l’espé- 
rance trouve dans la foi toutes les conditions de son exercice. 
Elle ne tend aux biens promis par Dieu et connus par la foi 
que parce que, dans la foi, l’homme est déjà régénéré pour 
une vivante espérance, en vertu de la participation à la mort 
et à la résurrection du Christ par le baptême. Et elle sait en 
outre que son attente n’est pas vaine car la résurrection du 
Christ a déjà accompli substantiellement le salut et nous 
n'avons qu’à nous tenir unis à lui jusqu’au bout pour être 
certains de pénétrer avec lui dans le sanctuaire, qui est le 
sein de Dieu. 

Il est plus important pour notre propos de faire ressortir 
les contrastes entre les deux mouvements de l’âme. 

Le regard de la foi embrasse le dessein universel de Dieu, 
et, bien que nous ne puissions dire qu’elle soit désintéressée, 
étant visée vers la possession des promesses, elle n’en demeure 
pas moins absolument universelle; elle nous engage, mais 
comme partie du Corps tout entier. La présence de l’épreuve 
introduit par contre l’espérance dans uñe inquiétude immédiate. 
ment personnelle — quoique non exclusivement, nous le 
verrons par la suite. — L’épreuve introduit un risque. Une 
rupture dans l’adhésion au mouvement de la foi vivante qui 
nous unit au Christ se révèle possible. Comme les Hébreux, 
nous pourrions pratiquement abandonner le Christ et retourner 
sur nos pas; nous pouvons toujours craindre de défaillir en 
chemin (Héb., VI, 4-6; X, 26; X, 36). De même que du péché 
du fils le père ne répond plus, mais que « celui qui a péché, 
c’est lui qui mourra » (Ez., XVIII, 5), de même est-il demandé 
à chacun de « tenir bon » jusqu’au bout, pour participer plei- 
nement au salut qui est l’objet de notre foi. 
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D'ailleurs, en me faisant prendre conscience du risque per- 
sonnel que je cours, l’épreuve me révèle en même temps que 
la Rédemption universelle du Christ est tout aussi une Ré:- 
demption pour moi. Les deux acpects sont légitimes, l’un 
autant que l’autre : « si je vis, ce n’est plus moi qui vis, c’est 
le Christ qui vit en moi. Ma vie présente dans la chair, je la 


vis dans la foi au Fils de Dieu qui m’a aimé et s’est livré 


pour moi » (Cal., II, 20). Ce Christ mort pour Paul, est aussi 
mort pour tous. Le Christ, notre espérance (I Tim., I, 1). 


Dans la lutte où nous nous trouvons engagés, l’espérance 
déploie graduellement ses dimensions. Elle est tout d’abord 
un projet vers l’avenir. Car l’épreuve la plus fondamentale 
de la condition du chrétien naît de l’éloignement de la vraie 
vie. « Nous sommes morts, et notre vie est cachée avec le 
Christ en Dieu » (Col., III, 3). Nous sommes sauvés, mais en 
espérance (Rom., VIII, 24). Le germe de la grâce a déposé en 
nous un commencement de la vie éternelle qui nous fait 
aspirer à la délivrance de toute misère et de tout péché : 
l’espérance tend vers la possession de la vie parfaite. Et 
comme cette vie éternelle a raison de récompense, elle devient 
un adjuvant précieux pour nous aider à surmonter l’épreuve 
qui se présente. En espérance nous nous réjouissons, nous 
plaçant déjà dans l’éternité. 

Mais l’espérance comporte aussi un appel au secours. Et ce 
à un double titre. En tant tout d’abord que le bien qu’elle 
désire, la réalisation des promesses, ne peut être obtenu qu’en 
fonction de la grâce, l’espérance comporte nécessairement un 
appel incessant au secours de Dieu. Dieu qui a dessein de se 
donner à nous, doit encore nous soutenir tout au long du 
chemin qui nous conduit vers lui, nous mettre et nous garder 
dans les dispositions requises pour parvenir à la béatitude. 
D'où dérive un second titre pour l’espérance à considérer Dieu 
comme son secours. L'homme, dans toutes les difficultés où 
il se trouve plongé, investi par le péché dont il éprouve les 
résistances au-dedans, devant tous les obstacles qui se dressent 
sur son chemin, ressent l’urgent besoin d’être soutenu par 
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Dieu. Et ce besoin ne fait que croître au fur et à mesure que 
s’approfondit sa vie spirituelle, comme l’expérience nous le 
montre. 

Mais l'espérance serait imparfaite, si, pour répondre 
aux épreuves qui l’assiègent, le chrétien ne devait compter que 
sur un secours intérieur. Le secours de Dieu se déploie dans 
le monde par la Providence. Dieu dispose toutes choses pour 
le bien de ceux qu’il aime. En sorte que tous les événements 
du monde, tous les événements personnels, toutes les épreuves 
par conséquent, sont ordonnés de telle sorte qu’ils fournissent 
à l’espérance le terrain qui la nourrit. L’espérance se déve- 
loppe alors en confiance et peu à peu produit dans l’âme l’état 
d'abandon. 

On voit apparaître maintenant une autre démarche non 
moins essentielle à l’espérance que la confiance. Dans la 
nécessité où l’homme se trouve de demander le secours de 
Dieu, il élève son âme vers Dieu : « J’ai levé les yeux vers 
les monts, d’où viendra mon secours? Le secours me vient de 
Yahvé qui a fait ciel et terre » (Ps. LLXXI, 1-2). L’élévation 
de l’âme qui n’est rien d’autre que la prière se fera d’autant 
plus ardente que le besoin auquel elle doit répondre se fera 
plus urgent et plus profond. Or, on peut se demander si la 
pédagogie de Dieu ne nous amène pas à ressentir plus pro- 
fondément notre indigence pour que nous entrions dans une 
espérance plus pure et plus parfaite. Ou, si nous voulons 
considérer les choses de notre côté, nous pouvons nous deman- 
der comment nous pouvons utiliser l’expérience de notre indi- 
gence et de notre impuissance révélées dans l’épreuve, pour 
nous unir plus intimement à Dieu dans l’espérance. 

Posons-nous cette question sur trois plans de la vie spiri- 
tuelle : le salut, la sanctification et la vie apostolique. 


CS 
< 2 


Ca 


Notre salut est toujours le salut d’un pécheur : « le Christ, 
alors que nous étions encore pécheurs, est mort pour nous » 


(Rom., V, 8). 
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Mais la conscience de notre condition de pécheur ne se 
forme pas nécessairement, ni même peut-être principalement, 
dans l’expérience d’actes peccamineux graves. Le sens du 
« déshonnête », et la honte qui l’accompagne, ne sont pas 
strictement religieux, en ce sens qu’ils n’apparaissent pas 
immédiatement liés à la notion d’offense de Dieu. Et par 
contre, des péchés objectivement moins graves, des manque- 
ments prolongés à la grâce, peuvent apparaître à une âme 
délicate et qui a déjà connu personnellement le Seigneur, 
comme révélant une condition foncière de pécheur. Toute 
l'expérience des saints ici témoigne, Tous savent qu’ils sont 
capables de pécher. Tous ressentent qu’il est possible qu’ils 
se séparent de Dieu et que seule sa grâce les maintient en son 
amitié. 

De ce point de vue, on peut donc dire que l’épreuve de la 
condition de pécheur introduit à la crainte de la peine. Même 
s’il ne s’agit pas de la crainte des châtiments proprement dits, 
la séparation de Dieu, encore qu’elle se situe sur un plan plus 
personnel, peut être considérée comme une peine pour celui 
qui aime. Mais il est bien plus profond de la considérer dans 
son rapport avec la crainte filiale ou chaste. Selon que notre 
relation personnelle à Dieu prend les traits de la relation du 
fils au Père ou d’épouse à Epoux, la crainte de la séparation, 
qui croît à la mesure de la croissance de l’amour, nous unis- 
sant réellement à lui, prend l’aspect filial ou chaste, aspect 


éminemment interpersonnel. 


Toute crainte, de la peine comme de la séparation, s’enra- 
cine dans le sens de la justice : dans la certitude que Dieu ne 
nous admet en sa présence que si nous accomplissons sa 
volonté sainte. Selon la justice, la possession de Dieu, ou la 
séparation, a raison de récompense, ou de châtiment. Par 
opposition, tout don de Dieu apparaît comme un effet de sa 
miséricorde. L’espérance, donc, qui attend tout de Dieu, le 
don de la vie éternelle et les secours qui nous permettent de 
l’atteindre et de surmonter les obstacles, apparaîtra essentiel- 
lement comme une œuvre de miséricorde : « dans sa grande 
miséricorde, il nous a régénérés… pour une vivante espé- 


1ance » (I Pet., I, 3). 
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Au fur et à mesure du progrès de l’âme dans la vie spiri- 
tuelle, ce qui apparaît de plus en plus, c’est que tout vient de 
la to de Dieu. L” exemple le plus probant en ce sens 
est sans aucun doute la vie et la doctrine de sainte Thérèse 
de Lisieux. Entrée au contact avec une spiritualité toute cen- 
trée sur le sens de la justice de Dieu et la crainte de ses 
châtiments, elle ne se sentit jamais portée à faire l’offrande 
de soi à la Justice divine; par contre lorsque Dieu lui fit 
sentir que la justice même était revêtue de miséricorde, elle 
fi volontiers l’offrande de soi-même à l’Amour miséricor- 
dieux (3). Mais son souci fut en même temps de faire com- 
prendre à toutes les âmes que son espérance absolue en la 
Miséricorde ne trouvait pas sa source dans la conscience de sa 
pureté spirituelle. Au contraire, « ce n’est pas parce que j'ai 
été préservée du péché mortel que je m’élève à Dieu par la 
confiance et l’amour (4) ». Les Nowissima Verba nous rap- 
portent sur ce point une expérience bien précieuse de la sainte. 
Faisant allusion au Confiteor que l’on récite avant la com- 
munion, elle confie à sa sœur : « Oh oui, disais-je, on fait 
bien de demander pardon pour moi, en ce moment, à Dieu, 
à tous les saints. Je me sentais, comme le publicain, une grande 
pécheresse. La bon Dieu me paraissait si miséricordieux... Je 
me sens si misérable! Ma confiance n’en est pas diminuée, au 
contraire, et le mot misérable n’est pas celui qui convient, 
car Je suis riche de tous les trésors divins.. (5). » Thérèse a 
donc éprouvé sa condition de pécheur et cette épreuve l’a 
rejetée dans la Miséricorde de Dieu, c’est-à-dire dans une très 
pure espérance. « Ce qui plaît à Dieu, dit Thérèse, c’est de 
me voir aimer ma petitesse et ma pauvreté, c’est l’espérance 
aveugle que j’ai en sa miséricorde (6). » 

Ce thème de l’espérance aveugle est étroitement solidaire 
de celui de la pauvreté spirituelle. L'occasion de la réponse 
que nous venons de citer en dernier lieu, mérite d’être rap- 


4 
(3) Manuscrits autobiographiques. À 83 vo et 84 ro. 


(4) C 36 vo (in finem). Cf. Novissima Verba, 11 juillet, p. 60 : « On pourrait 
croire que c’est parce que j’ai été préservée du péché mortel que j’ai une confiance 
si grande dans le bon Dieu. » 


(5) Novissima Verba. 12 août 1897, p. 137. 
(6) Lettres. 17 sept, 1896, pp. 340-341. 
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portée en détail. Thérèse avait écrit dans la magnifique lettre 
à sœur Marie du Sacré-Cœur qui forme le manuscrit B de son 
Autobiographie, qu’elle s’abandonnait d’autant plus à la Misé- 
ricorde qu’elle se sentait plus pauvre : « Je sens que si, par 
impossible, tu trouvais, dit-elle à Dieu, une âme plus Cible 
plus petite que la mienne, tu te plairais à la combler de faveurs 
plus grandes encore, si elle s’abandonnait avec une entière 
confiance à ta miséricorde infinie (7). » Mais sœur Marie du 
Sacré-Cœur à qui il est difficile de détacher le regard de soi- 
même, rétorque que Thérèse, elle au moins, est riche de 
désirs : « Mais vos désirs, pour quoi les comptez-vous (8)? » 
Compter! Quel autre mot pouvait être plus étranger à 
sainte Thérèse? Compter! « Mes désirs de martyre ne sont 
rien, ce ne sont pas eux qui me donnent la confiance illimitée 
que je sens en mon cœur. Ce sont, à vrai dire, les richesses 
spirituelles qui rendent injustes (Luc, XVI, 11) lorsqu'on s’y 
repose avec complaisance et qu’on croit qu’elles sont quelque 
chose de grand (9). » Ce que refuse obstinément sainte Thé- 
rèse, c’est d’aliéner la pureté de son espérance, Bien loin que 
l’épreuve de sa pauvreté soit un obstacle à sa confiance, c’est 
elle qui la suscite, pure et triomphante : « On éprouve une si 
grande paix d’être absolument pauvre, de ne compter que sur 
le bon Dieu (10). » 

Il n’y a, certes, rien de répréhensible dans la réflexion de 
Mère Agnès à sainte Thérèse : « Je n’aurai rien, hélas! à 
donner au bon Dieu à ma mort, j'aurai les mains vides, cela 
m'attriste beaucoup. » Mais comme la réponse de sainte Thé- 
rèse est plus profonde : « Eh bien! Vous n’êtes pas comme 
moi, qui suis pourtant dans les mêmes conditions. Quand 
même j'aurais accompli toutes les œuvres de saint Paul, je 
me croirais encore un serviteur inutile (Luc, XVII, 10), je 
trouverais que j'ai les mains vides; mais c’est justement ce 
qui fait ma joie, car n'ayant sien, je recevrai tout du bon 
Dieu (11). » Ce que suppose Mère Agnès, c’est qu'il puisse 

(7) Id. 14 sept. 1896, p. 338. 


(8) Id» 16 sept., p. 339. : 

(9) Lettres. 17 sept., p. 340. Cf. Novwissima Verba, 12 juillet, p. 69 : « Je donne 
tout ce que je possède. » 

(10) Novissima Verba. 6 août, p. 122. 

(11) Id. 23 juin, p. 37. 
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y avoir proportion adéquate entre nos œuvres et la récom- 
pense qui nous sera accordée, mais sainte Thérèse voit bien 
d’une part que le don de Dieu dépasse tout ce que nous pou- 
vons lui offrir et d’autre part que même ce que nous offrons 
à Dieu trouve en lui son origine. 

Transposé dans le registre de saint Jean de la Croix, ce 
rapport de la pauvreté spirituelle à l’espérance se transforme 
en une exigence de dépossession pour parvenir à la pureté 
de l’espérance. Bien que le lien qu’il établisse entre l’espé- 
rance et la mémoire n’apparaisse pas tellement heureux, la 
loi de désappropriation qu’il dégage demeure très valable : 
« Il faut que la mémoire se défasse de toutes ces formes et 
-notices (connaissances) pour s’unir avec Dieu en espérance. 
Car toute possession est contraire à l’espérance, laquelle, 
comme dit saint Paul, « est de ce qu’on ne possède pas » 
(Rom., VIII, 24). D'où vient que tant plus la mémoire se 
dépossède, tant plus elle a d’espérance, et tant plus elle a 
d'espérance, tant plus elle a de cette union avec Dieu (12). » 
La loi évangélique de pauvreté et de renoncement doit jouer 
-dans le domaine spirituel. Les richesses spirituelles rendent 
injuste, disait sainte Thérèse. 

Si nous essayons maintenant de discerner l’origine première 
du lien vital que nous avons discerné entre la pauvreté 
spirituelle et l’espérance, nous devons remonter jusqu’à la 
condition même de créature en tant qu’elle comporte une 
capacité radicale de pécher. Nous nous apercevons alors que 
le don de la vie de Dieu s'inscrit au terme d’une longue série 
de dons : le don premier de la création dans l’appel à l’exis- 
tence, le don de la grâce dans l’appel à la vie chrétienne, 
puis, tout au long de cette vie, les remises de nos péchés, les 
grâces de préservation, d’illumination, de force et de persé- 
vérance. En sorte que, à quelque moment que nous nous pla- 
c'ons, c'est une unique Miséricorde qui se répand pour nous 
conduire à la participation de la béatitude. Et plus l’âme 
reconnaît sa pauvreté aux niveaux différents où Dieu la con- 


(12) Saint JEAN De LA Croix, Montée du Carmel, liv. II, chap. VII, Œuvres 
spirituelles du bienheureux Père Jean de la Croix. Paris, 1949/p-2327: 


13 ÉPREUVE ET ESPÉRANCE 133 


duit, plus elle purifie et approfondit son espérance dans la 
confiance que l’amour fait jaillir de l'épreuve : « tout est 
grâce. (13). » 


” 
S% 


JA 


De ce plan radical où nous venons de nous placer, nous 
pouvons passer à un plan conjoint mais qui ne se confond 
pas cependant avec le précédent : celui de la sanctification. 
Le passage est d’ailleurs normal si l’on veut bien considérer 
que l’appel au salut constitue identiquement dans le chrétien 
un appel à la sainteté, et que, chez sainte Thérèse, le sommet 
de la confiance rejoint tout simplement l’enjeu fondamental 
du salut : être avec Dieu. Notre salut étant accompli radica- 
lement dans le baptême qui nous regénère pour une vivante 
espérance, la possession de la gloire n’est que l’éclatement 
du germe de vie éternelle déposé en nous, et le dynamisme 
spirituel que manifeste la vie de la grâce tend normalement 
à l'épanouissement dans la sainteté. Il serait peu utile cepen- 
dant, pour l'intelligence de l’espérance, de confondre les deux 
plans. La manifestation de la sainteté suppose une application 
constante, un propos délibéré de rechercher une vie chrétienne 
toujours plus conséquente, toujours plus profonde. Dès lors, 
la difficulté fondamentale de l’espérance, qui était de tendre, 
avec la force de Dieu, à l’union définitive, tend à se monnayer 
dans les difficultés moins essentielles peut-être mais plus con- 
tinues, qui marquent notre recherche de la vie parfaite. A 
ce niveau aussi joue l’espérance théologale. Car la confiance 
et l’espérance dont nous avons besoin dans notre effort ne sont 
qu’une participation de l’espérance essentielle, tout comme la 
vie spirituelle, naissant de la grâce, est participation déjà de 
la vie de la gloire. Dans quelle mesure, par conséquent, 
devons-nous faire appel à l’espérance théologale dans notre 
effort spirituel? Ou encore, sur quels points particuliers 
 l’épreuve spirituelle enracine-t-elle plus solidement l’espérance 
en nos âmes? Telle est la question que nous posons. 

Au niveau le plus simple, l’espérance jouera son rôle dans 
la conversion même. Suivant immédiatement le dégoût du 


(13) Novissima Verba. 5 juin, p. 28. 
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péché, ou le précédant même quelquefois, au moins psycho- 
logiquement, l'impression spirituelle qu’il existe une vie 
meilleure, une vie au-delà, plus solide que celle-ci, où se 
creusent tant de vides, soulève l’âme et l’accorde au surnaturel 
qui commençait à l’investir. La découverte de la « merveil- 
leuse innocence » de Dieu, comme s’exprime Claudel, avec 
l’appel qu’elle comporte à l’espérance d’y participer peut être 
décisive dans la vie de ceux qui sont étrangers aux promesses, 
sans Christ, n’ayant ni espérance ni Dieu en ce monde (cf. 
Eph., Il, 12). La nuit d’une vie sans Dieu est propice à 
l’accueil de l’humble lueur de l’espérance. 

Qui ne sait par ailleurs combien l’expérience de sa fai- 
blesse peut entraîner le pécheur à l’espérance confiante? Dès 
que la bonne volonté ne peut être mise en cause, l’expérience 
du péché, dont saint Paul nous livre la formule décisive; 
« Je ne fais pas le bien que je veux et je commets le mal 
que je ne veux pas » (Rom., VII, 20), contraint le pécheur 
à crier vers le Sauveur : « Qui me délivrera de ce corps qui 
me voue à la mort? » (Rom., VII, 24). Ce ne peut être que 
la grâce de Jésus-Christ. La prise de conscience de notre con- 
dition humiliée doit susciter bien plus une réaction de con- 
fiance qu’une réaction de crainte. Ce point est suffisamment 
connu. Il peut être bon d’iñndiquer cependant que, dans telle 
situation difhcile, il y a pour le directeur de conscience une 
occasion d'ouvrir l’âme au secret de l’espérance. Plus pressante 
sera l’invitation à l’exercice de la vertu théologale, compte 
tenu évidemment des mesures que la simple prudence con- 
seille de prendre, plus aussi une situation mauvaise au point 
de vue spirituel sera susceptible, au moyen de l’espérance, 
d’une valorisation positive. 

L’expérience de la faiblesse et de l’impuissance révélées 
dans l’épreuve joue en vérité sur un plan bien plus général 
que celui de l’acte défectueux au point de vue moral. Elle se 
manifeste dans le fait que le but de la vie spirituelle étant 
fixé : il est la sainteté et la perfection, les moyens pour l’at- 
teindre étant déterminés : l’oraison, les pratiques ascétiques, 
les sacrements, il arrive que l’âme, au lieu d’éprouver l’effi- 
cacité de tous ces efforts particuliers, acquiert la conviction 
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que tout est à peu près inutile. Au lieu d’avancer, elle recule. 
On pourra certes dire qu’il y a dans ce jugement une erreur 
de perspective. Mais cette solution ne suffit guère à rendre la 
paix et ne répond pas aux questions pratiques qui se posent : 
faut-il conserver tel genre d’oraison, telle pratique ascétique ? 
Comment rendre plus fructueuse la réception des sacrements ? 
On le voit, c’est toute la direction spirituelle des âmes pro- 
gressantes qui se pose à ce propos. Nous ne désirons pas la 
traiter en détail, mais plutôt essayer de voir le rôle que 
l’espérance peut et doit jouer dans cette période de la vie 
spirituelle que saint Bernard place tout particulièrement sous 
l’égide de l’espérance (14). 

Dom Lehodey, dans son livre sur l’abandon (15), montre 
très bien comment toutes les épreuves, en quelque domaine 
que ce soit, peuvent conduire à un abandon de plus en plus 
filial, Le succès de son ouvrage atteste à quel besoin profond 
il répond, et les indications qu’ils donnent demeurent toujours 
valables. Il peut nous être utile, à sa suite, de dégager les 
fondements théologiques d’une telle attitude. 

Comme le note Bossuet, et avec lui le P. de Caussade, 
l’acte d'abandon se relie à toutes les vertus théologales : à 
la foi dans l’action de Dieu, à l’espérance en sa toute puis- 
sance miséricordieuse, à la charité qui, nous unissant à Dieu, 
nous permet de couler pour ainsi dire notre volonté dans la 
sienne : l’abandon « est un amas et un composé des actes de 
foi la plus parfaite, de l’espérance la plus entière et la plus 
abandonnée, de l’amour le plus pur et le plus fidèle (16) ». 
Sans préjudice de son, rapport aux autres vertus, arrêtons- 
nous sur celui qu’il entretient avec l’espérance. 

Trois principes conditionnent l’exercice de l’abandou : la 
certitude de la fin, l’incertitude des moyens et la souverainct: 
de la Providence divine. 

La fin visée est certaine. Même si nous excluons ici la mise 
en question de la volonté salvifique de Dieu, ce sur quoi ne 


(14) Sermon pour la fête de saint André, n° 5, Cité par dom Lehodey. 

(15) Dom Lenxopey, Le saint Abandon. Paris, 1919. 

(16) Bossuer, Etats d’oraison, liv. X, chap. XVIII. Cité par dom Lehodey, 
op. cit. p. 58; cf. de CAussaDe : « L’état d'abandon est un certain mélange de 
foi, d’espérance et de charité, dans un seul acte, qui unit le cœur à Dieu et à son 
action » (L’Abandon à la Providence divine, t. I, p. 59. Paris, 1921). 
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peut porter l’abandon, nous pouvons considérer notre sanc- 
tification comme une fin certainement voulue de Dieu : « la 
volonté de Dieu, c’est votre sanctification » (I Th., IV, 3). 
Mais remarquons que cette notion n’est pas si précise qu’elle 
semble au premier abord. Elle exclut certes tout péché comme 
l'indique la suite du texte de saint Paul, mais en ses mani- 
festations positives, son contour est moins ferme. Elle signfie 
en effet la perfection de la charité. Or la charité, comme les 
autres vertus théologales, est sans mesure, et de plus elle 
informe toutes les vertus, en sorte qu’elle peut prendre mille 
visages. Et nous ne savons pas exactement quel doit être notre 
visage spirituel, quel trait en lui dominera : la patience, la 
force, la lumière? Tout cela mais non au même degré en 
tous. 

Cette liberté de jeu qui caractérise la fin de notre vie 
spirituelle permet de comprendre pourquoi la plus grande 
incertitude règne sur les moyens qu’emploiera Dieu pour nous 
conduire à la sainteté. Hormis, encore une fois, le péché, Dieu 
peut nous faire emprunter des chemins différents. Il peut 
rendre stériles ou inadaptés pour nous les moyens spirituels 
qui réussissent à d’autres. Il peut nous faire marcher dans la 
lumière ou dans les ténèbres! Ce dont nous sommes assurés, 
c’est qu’il n’abandonne jamais son dessein de sanctification, 
sa volonté de faire croître notre amour. Mais lui qui connaît 
la fin où il veut nous conduire connaît aussi les moyens les 
plus aptes. Sa Providence ‘atteint et dispose tout en notre 
faveur : « tout coopère au bien de ceux qui l’aiment » et qui 
répondent ainsi à son amour (cf. Rom., VIII, 28). 

On voit facilement en quel sens les épreuves et les obscu- 
rités de notre vie spirituelle peuvent amener progressivement 
l'espérance à sa perfection qui est l’abandon. Plus le chemin 
qui nous conduit à Dieu apparaît difhcile, lorsque Dieu enlève 
tous les appuis sur lesquels nous pensions compter, plus nous 
échappe le sens de la conduite de Dieu à notre égard, plus 
le terme de nos désirs apparaît lointain et presque inaccessible, 
plus aussi notre espérance devient pure et constante en son 
exercice. Plus pure, car notre regard se fixe non plus tellement 
sur les accidents de la route, mais sur le terme qui est l’union 


47 ÉPREUVE ET ESPÉRANCE 137 


la plus intime possible avec Dieu. Dieu nous apprend à le 
désirer pour lui-même et non pour les bienfaits, même spiri- 
tuels, que nous en attendons. Plus constante aussi : à travers 
toutes les difficultés, les épreuves et les obscurités, l’âme se 
remet toujours plus parfaitement à la conduite de Dieu. Le 
secours qu’elle implore ce n’est plus simplement tel ou tel 
secours qu’elle juge nécessaire, mais une union plus simple et 
plus intime avec Dieu-mon-Secours. Et c’est là précisément 
l’objet de l’espérance; considérer Dieu comme l’unique Se- 
cours, l’unique Sauveur en toutes les tribulations : « J’ai 
levé les yeux vers les monts, d’où viendra mon secours? Le 
secours me vient de Yahvé qui a fait ciel et terre » (Ps. 
LLXXI, 1-2). 

L’expérience générale nous indique aussi que, dans le 
progrès constant vers l’abandon à travers les obscurités, les 
échecs et les impuissances, l’âme s’élève peu à peu vers une 
vie spirituelle plus substantielle, Elle commence à reconnaître 
et à estimer les biens véritables que sont la pauvreté, l’humi- 
lité et la démission de soi-même. Sa faiblesse lui a fait recou- 
rir à la force de Dieu? Dieu lui donne de reconnaître l’eff- 
cacité de son intervention à des niveaux de plus en plus 
élevés. Au cri de saint Paul : « Oui, je me complais dans mes 
faiblesses, dans les outrages, les détresses, les persécutions, 
les angoisses endurées pour le Christ; car lorsque je suis 
faible, c’est alors que je suis fort » (II Cor., XII, 10), fait 
écho la parole de sainte Thérèse de Lisieux : « Plus on est 
faible, sans désirs ni vertus, plus on est propre aux opérations 
de cet amour consumant et transformant. Le seul désir d’être 
victime suffit, mais il faut consentir à toujours rester pauvre 
et sans force, et voilà le difficile, car le véritable pauvre d’es- 
prit où le trouver (17)? » Nous rejoignons ici le thème de 
la pauvreté que nous avions déjà rencontré lorsqu'il s’agissait 
de notre espérance dans le salut. C’est bien le même mouve- 
ment. Plus on est pauvre, plus on se confie en Dieu, plus 
l’espérance est pure. 

« Et l’espérance ne déçoit point, parce que l’amour de Dieu 
a été répandu dans nos cœurs par le Saint-Esprit qui nous 


(17) Lettres. 17 sept. 1896, p. 341. 
10 
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fut donné » (Rom., V, 5). On consent d’autant plus facilement 
à être pauvre que l’on expérimente, dans les secours qu’il 
nous octroie, l’amour de Dieu envers nous. Et ce mouvement 
de descente de l’amour de Dieu suscite une réponse : l’expé- 
rience des bienfaits de Dieu achemine l’âme vers un amour 
de plus en plus filial. L’espérance conduit à l’amour. Dieu qui 
faisait sentir sa présence bienfaisante et secourable éduque 
peu à peu l’âme à demeurer auprès de lui, à s’unir à lui, 
tel qu’il est en lui-même : c’est la charité. 
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Il est un autre domaine de l’espérance moins exploré habi- 
tuellement par les auteurs spirituels dont la perspective est 
surtout de vie intérieure, je veux dire la vie apostolique. Et 
pourtant, comme nous l’avons indiqué, le labeur apostolique 
a avivé puissamment en saint Paul le sens de l’espérance. En 
nos jours où se cherche une spiritualité apostolique, le thème 
a été souvent abordé (18). Il n’est d’ailleurs pas nouveau, 
comme en témoignent les magnifiques pages du P. de Caus- 
sade (19). 

Marquons tout d’abord que l’espérance apostolique n’est 
qu’un prolongement de notre espérance théologale. Saint Tho- 
mas donne la formule exacte de ce principe : « Comme c’est 
par la même vertu de charité que nous aimons Dieu, nous- 
mêmes et le prochain, ainsi est-ce par la même vertu d’es- 
pérance que nous espérons pour nous-mêmes et pour 
autrui (20). » La charité nous unit tellement étroitement à 
auirui qu'autrui en vient à faire partie de nous-mêmes. La 
charité parvient ainsi à dilater l’espérance personnelle aux 
dimensions du monde. Et notons que cette espérance univer- 
selle ,pour être authentique, doit s’appuyer sur une espérance 
théologale qu’elle prolonge. L’ardeur apostolique des saints 
s’explique par l’estime qu’ils ont du prix des âmes. Ayant 


(18) Entre autres : Locmer, Fils de l'Eglise, chap. IV : les purifications aposto- 
liques. Et, dan$ le numéro de Lumen, vitae consacré à l’espérance (vol. IX, juill.- 
sept. 1954, fase. 3) : L’éducateur homme d’espérance. 

(19) De Caussane, L’Abandon à la Providence divine. 22° éd. Paris, 1921. 

(20) IT, I, 17, 8. 
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connu le Seigneur qui s’est livré pour eux, ils comprennent jes 
paroles de saint Pierre : « Si vous appelez Père celui qui, 
sans acception de personnes, juge chacun selon ses œuvres, 
conduisez-vous avec crainte pendant le temps de votre exil. 
Sachez que ce n’est par rien de corruptible, argent ou or, que 
vous avez été affranchis de la vaine conduite héritée de vos 
pères, mais par un sang précieux, comme d’un agneau sans 
reproche et sans tache, le Christ, discerné avant la fondation 
du monde et manifesté dans les derniers temps à cause de 
vous. Par lui vous croyez en Dieu, qui l’a fait ressusciter 
d’entre les morts et lui a donné la gloire, si bien que votre foi 
soit en lui comme votre espérance » (1 Pet., I, 17-21). Ils 
éprouvent d’autant plus d’ardeur à conduire leurs frères à la 
connaissance du Christ qu’ils ont reconnu la valeur de leur 
propre espérance : « Qui vous ferait du mal si vous devenez 
zélés pour le bien ?.… Traitez saintement dans vos cœurs le 
Seigneur Jésus-Christ, toujours prêts à la défense contre qui- 
conque vous demande raison de l’espérance qui est en vous » 
(Per dil 15-15): 

Mais l'espérance apostolique s’édifie sur un autre fondement 
encore. Selon la pensée de saint Thomas (21), la charité qui 
nous unit à Dieu nous fait désirer le bien de Dieu. Non pas 
que nous puissions donner quelque chose à Dieu qu’il ne possé- 
derait pas, mais le bien de Dieu, c’est l’accomplissement de sa 
volonté, l'établissement du royaume, l’expansion de sa gloire. 
Il n’est pas nécessaire d’insister pour reconnaître en cette pers- 
pective l’idée même de l’esprit apostolique d’un saint Ignace. 
Il vaut mieux, par fidélité à notre propos, marquer que ce 
désir apostolique suscite bien un mouvement d’espérance théo- 
logale. En effet, cet objet de nos désirs, la manifestation de la 
gloire de Dieu est un terme difficile à atteindre aussi bien du 
fait qu’il est surnaturel et hors de nos prises directes que du 
fait qu’il suppose une lutte, un engagement à la suite du seul 
prince qui doit régir le monde, un choix entre deux étendards. 
Pour lutter contre l’ennemi, il faudra demander « la connais- 
sance des ruses du mauvais chef et le secours pour nous en 
garder: ainsi que la connaissance de la vraie vie qu’enseigne 


(21) Compendium Theologiae, 2 partie.: de Spe, chap. V-VIIL. 
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le vrai et suprême Chef et la grâce de l’imiter (22). » La vic- 
toire n’est possible qu'avec le secours et la grâce de Dieu. 
C'est dire en d’autres termes que la vie apostolique, qui s’en- 
racine dans la charité, prend la forme d’une espérance active. 


Dès lors l’épreuve de la vie apostolique va jouer un rôle 
primordial dans la purification de l’espérance. En principe, 
cette purification n’est pas d’un autre genre que la purification 
générale de l’espérance. Dom Lehodey en traite sous le titre 
assez plat : « L’abandon dans les variétés spirituelles de la 
vie commune : les insuccès dans les œuvres de zèle; les in- 
succès auprès des âmes (23). » En fait, la purification de 
l’espérance apostolique engage d’autres valeurs que l’insuccès 
personnel et mérite une réflexion plus approfondie. 

M. Lochet a parfaitement mis en lumière la purification de 
l’apôtre en fonction de l’épreuve apostolique (24). Il remarque 
qu'aux étapes de la sanctification personnelle correspondent 
des étapes de l’esprit apostolique. Celui-ci évolue de l’âge de 
l’idéal rêvé et consenti, l’âge de l’enthousiasme, à l’âge adulte 
qui connaît la disproportion entre les rêves et la réalité : 
l’adulte « connaît les résistances profondes à l’action aposto- 
lique.. la génération recommence comme si les anciens ne 
pouvaient rien lui apprendre ». Cette épreuve profonde appelle 
une réaction. La mauvaise + se résigner ou se désespérer en 
se Jaissant aller au ressentiment, La bonne : être purifié dans 
son espérance. Car, remarque M. Lochet, on doit tout d’abord 
reconnaître que l’on a besoin d’être purifié : il y a en effet 
beaucoup de recherche de soi dans l’action apostolique. Dieu, 
par conséquent veut nous purifier : « Tout sarment qui porte 
du fruit, le Père l’émonde et le purifie afin qu’il en porte 
davantage » (Jo., XV, 2). Or le fruit apostolique ne peut être 
qu’un fruit surnaturel, L'activité apostolique consiste certes à 
être, par son action, canal de grâce, mais « le dernier mot de 
l’activité humaine, c’est de provoquer l’action de Dieu par 
l'intensité de son espérance » (p. 109). Si bien que « l’apôtre 


(22) Exercices spirituels de saint Ignace, n. 139. 
(23) Dom LEHODEY, op. cit., chap. VIIL art. 1; pp. 292-298; 303-308. Fntre ces 
deux articles se place : les insuccès dans notre propre sanctification. 


(24) Nous résumons ici : Locner, Fils de l'Eglise, chap. IV : les purifications 
apostoliques. - 
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ne s'étonne plus de tant de difficultés, de résistances, de persé- 
cutions qui le provoquent à une confiance plus pure en Dieu 
seul. Il sait que cela même est le sommet de l’action aposto- 
lique » (p. 112). Dure science, nous le savons. Et dont la 
valeur purificatrice, à mesure que croît l'amour du Christ, se 
confond avec celle des épreuves intérieures profondes. Les 

unes et les autres, d’ailleurs, s’imposant à l’âme, sont reçues en 
elle passivement. L 


À cet aspect de l’espérance apostolique se joint un autre 
aspect non moins essentiel et qui se révèle lorsque l’action 
apostolique, engagée au nom de l’Église, amène l’apôtre à 
prendre conscience plus profondément de ce que son action 
n’est qu'une dérivation irriguant au coin de l’espace et du 
temps du fleuve de la grâce ecclésiale. Par là, son espérance 
fait corps avec l’espérance de l’Eglise, Une nouvelle épreuve 
survient. 


L’espérance de l’Eglise embrasse le dessein universel de 
Dieu, embrasse l’histoire du monde. Mais cette fin, d’une cer- 
taine manière, est inconnue. Non pas absolument. Au contraire. 
La fin de l’histoire du monde est certaine : c’est la consom- 
mation du mystère de Dieu (Apoc., X, 7) : « puis ce sera la 
fin, quand il remettra la royauté à Dieu le Père, après avoir 
détruit toute Principauté, Domination et Puissance » (1 Cor., 
XV, 24). Ce qui demeure dans l’incertitude, c’est la forme 
visible que l’Eglise présente tout au long de son pélerinage. 
Les paroles mystérieuses du Seigneur sur l’amour qui se 
refroidira chez un grand nombre (Mt., XXIV, 12) et surtout 
sur la foi : « le Fils de l’homme, quand il viendra, trouvera- 
t-il la foi sur la terre ? » (Luc, XVIIL 8), avertissent l’apôtre 
que l’œuvre de l'Eglise est un mystère, comme est mystère 
l’obscurcissement de la Crucifixion. Et cependant, tout le désir 
de l’apôtre, toute son action vont à dilater les frontières de 

l'Eglise, à la rendre toujours plus resplendissante, elle qui est 
un flambeau levé sur le monde. L’unique flambeau en vérité. 
Quel apôtre ne tressaille en lisant le récit de l'expansion de 
l'Eglise dans les Actes des Apôtres? Et comment s’expliquerait 
la grâce apostolique multiforme de l'Eglise, sans ce désir pro- 
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fond qui la soulève, la pousse sans cesse en avant : « Caritas 
Christi urget nos » (II Cor., V, 14). 

Ce qui insère l’épreuve au cœur de l’Apôtre, c’est le senti- 
ment aigu de la disproportion non seulement entre ses moyens 
personnels et l’œuvre à accomplir, mais entre. les moyens 
visibles de l’Eglise et l’œuvre qui l’attend. Si bien que, d’une 
certaine manière, l'Eglise est pauvre devant la puissance du 
monde à transformer. Ce qui frappe aujourd’hui l’apôtre, ce 
n’est peut-être pas tellement le fait que l’Eglise ne forme 
toujours que le petit nombre, et que, dans ce petit nombre, 
combien ne sont pas même fervents! Bien plutôt, est-ce la 
complexité et l’immensité des tâches à accomplir. L'Eglise mis- 
sionnaire se trouve aux prises avec des civilisations antiques 
qui, comme telles, et parce qu’elles soutiennent un nationa- 
lisme légitime, offrent une résistance énorme à la pénétration 
évangélique, si pure soit-elle. Ce que des siècles d’histoire ont 
contribué à édifier, ne change pas rapidement de forme et ne 
reçoit pas facilement un autre esprit. Et, comme s’il ne suffisait 
pas du poids de l’histoire à mouvoir, l’Église rencontre au- 
jourd’hui de nouvelles forces spirituelles ou politiques que non 
seulement elle ne dirige, ni même n’inspire, mais qui s’oppo- 
sent plus ou moins ouvertement à elle. Ou encore l’ignorent et 
la mettent entre parenthèses,-comme fait la mentalité d’huma- 
nisme technique qui se développe irrésistiblement, À ce 
monde en transformation et en genèse, elle doit perpétuelle- 
ment présenter les paroles de la vie éternelle, déclarer haute- 
ment qu’elle possède le secret définitif de tout son mouvement. 
Dure épreuve encore pour l’apôtre conscient des exigences de 
son temps et qui sait que la grâce ne veut pas se contenter 
d’apposer un titre chrétien sur le journal du monde qui s’écrit 
chaque jour, mais en inspirer la pensée et en diriger l’influence. 

Cette épreuve apostolique, bien loin de détourner l’apôtre 
de son espérance, l’amène à en reconnaître les conditions 
paradoxales d’exercice. Tout entière tendue vers la victoire de 
l’Agneau, l’action de l’apôtre lui fait reconnaître toujours plus 
profondément le mystère de son accomplissement. La purifica- 
tion de son espérance manifeste progressivement sa foi en 
l’action de Dieu sur le monde. 
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Ce que discerne d’abord l’apôtre, c’est la présence de Jésus, 
de Jésus humilié et glorieux, dans toute l’histoire du monde. 
Selon la magnifique formule du P. de Caussade : « Jésus- 
Christ, dit l’Apôtre, était hier, il est aujourd’hui, il sera 
jusqu’à la fin des siècles. Il opère en nous tout le temps de 
notre vie; le temps qui s’écoulera jusqu’à la fin du monde 
n’est qu'un jour, et ce jour est encore plein de lui. Jésus-Christ 
a vécu et il vit encore: il a commencé en soi-même et il 
continue’ dans ses saints une vie qui ne finira jamais (25). » 
Mystère de foi et semblablement mystère d'espérance. Car 
ce n’est pas seulement la présence du Verbe que l’apôtre 
contemple dans le monde, c’est l’action du Christ conduisant le 
monde vers sa consommation : « Toutes les créatures sont 
vivantes dans la main de Dieu; les sens n’aperçoivent que 
l’action de la créature, mais la foi voit l’action divine en tout. 
Elle croit que Jésus-Christ vit en tout et opère dans toute 
l'étendue des siècles; que le moindre moment et le plus petit 
atome renferment une portion de cette vie cachée et de cette 
action mystérieuse. L’action des créatures est un voile qui 
couvre les profonds mystères de l’action divine. Jésus-Christ, 
après sa résurrection, surprenait ses disciples dans ses appa- 
ritions; il se présentait à eux sous des figures qui le dégui- 
saient, et aussitôt qu’il se découvrait, il disparaissait. Ce même 
Jésus, qui est toujours vivant, toujours opérant, surprend 
encore les âmes qui n’ont pas la foi assez pure et assez per- 
çante (26). » Quelles que soient les difficultés auxquelles se 
heurte l’apôtre, quelles que soient les apparences du monde où 
l'Eglise accomplit son pélerinage, il sait reconnaître, dans une 
espérance très pure et très profonde, que le mystère de la plé- 
nitude est à l’œuvre dans le monde. Et c’est ce qui lui donne 
un élan toujours nouveau. C’est aussi ce qui le fait pénétrer 
par une connaissance qui prend sa source dans son action 
apostolique, le mystère de Dieu agissant dans le monde. Mys- 
tère d’humilité et de toute-puissance. Mystère de toute- 
puissance dans l’humilité. 


(25) De Caussanr, L’Abandon & la Providence, liv. 1, chap. I, $ 5, éd. cit., p. 33. 
(26) Ibid., $ 1, p. 22. 
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L'épreuve est bien une composante essentielle de la vie 
chrétienne. Elle naît de la double relation de l’homme avec 
l’ordre surnaturel auquel Dieu l’appelle. Cet ordre surnaturel 
est d’une part gratuit, ce qui signifie qu’il est toujours hors de 
la portée de nos forces humaines livrées à elles-mêmes. L’at- 
teindre apparaît donc comme une œuvre dificile, conditionnée 
par l'ouverture au surnaturel; ce qui de fait implique le dur 
renoncement à soi-même. Et d’autre part, nous sommes en 
butte à des obstacles de tous genres dont la racine incontestable 
est notre condition de pécheurs. Entrer, demeurer et croître 
dans l’amitié de Dieu, devenir un membre toujours plus vivant 
de sa famille, suppose une perpétuelle lutte contre nos ten- 
dances mauvaises, un perpétuel dépassement de nous-mêmes. 
Et plus nous désirons vivre totalement sous la dépendance de 
Dieu, plus nous voulons nous unir à lui dans l’amour et la 
familiarité, plus nous découvrons les obstacles en nous et 
autour de nous. En nous, du fait que nous sommes soumis 
à la tentation de refuser l'effort, et même de retourner sur nos 
pas ou de nous égarer. Aùtour de nous, dans la mesure où 
nous nous efforçons de répandre la connaissance et l’amour de 
Dieu. Alors nous expérimentons que ce n’est pas seulement 
contre la chair et le sang que nous devons lutter mais contre 
les puissances mauvaises répandues dans les airs : la vie apos- 
tolique est une vie d’épreuve. 


Et cependant le but, si difhcile soit-il à atteindre, nous est 
fixé. Nous y tendons par la simple fidélité à la grâce qui a été 
répandue dans nos cœurs, par le seul dynamisme de l’amour 
qui nous presse, Il s’élève donc nécessairement dans notre âme 
un mouvement d’espéranee qui nous fait nous appuyer sur 
Dieu pour que son œuvre s’accomplisse en nous et dans le 
monde. L’espérance ne consiste en rien d’autre qu’à attendre 
Dieu de Dieu. Mais attendre Dieu, en son sens plénier, ne 
signifie pas uniquement la participation essentielle à sa vie 
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éternelle, mais encore un élan vers la possession anticipée 
dans la vie de la grâce, non moins que la poussée irrésistible 
vers la manifestation de la gloire de Dieu dans le monde. 

Le mouvement de l’espérance est donc suscité par l’épreuve 
au sens le plus large. Inversement, l’on pourra dire que la si- 
enification de l'épreuve est de produire et de faire croître 


sans cesse notre espérance, La vertu éprouvée produit l’es- 
pérance. 


Nous avons vu comment, à tous les plans où nous pouvions 


‘nous placer pour envisager l’épreuve spirituelle, elle pouvait 


toujours aboutir à un renforcement de l’espérance. Et nous 
pouvons même aller plus loin. Sa direction était quasi exclu- 
sivement la purification et la croissance de l’espérance. Si bien 
qu'on pourrait dire que ce n’est pas sans une déficience du 
chrétien n’obéissant pas aux sollicitations du Saint-Esprit et 
de la Providence divine que l’épreuve ne produit pas son fruit 
normal : une espérance toujours plus confiante et plus 
abandonnée. 


Cette loi spirituelle témoigne d’une profonde sagesse de 
Dieu. Car, en suscitant l’espérance, Dieu conduit normalement 
à un amour désintéressé et plus profond : l’espérance ache- 
mine à la charité. Dans l’expérience des bienfaits et de la pré- 
sence secourable de Dieu, l’âme apprend sans aucun doute à 
reconnaître son Seigneur et sa bonté délicate, Dieu ne nous 
tente jamais au-delà de nos forces et proportionne l'épreuve . 
à notre capacité de réaction positive. Mais elle apprend en 
outre à reconnaître, par la foi, le mystère de l’action de Dieu. 


Celle-ci n’est pas moins déconcertante ni profonde que le mys- 


tère de son être même. L’espérance contraint pour ainsi dire 
notre foi à des adhésions particulières, qui visent à nous as- 
surer que maintenant encore, en ces circonstances difficiles, 
c’est bien le même Amour qui toujours opère. 


Aussi est-ce une justification suffisante de la présence de 


l'épreuve dans notre vie que de susciter l’espérance et avec elle 
la foi et la charité. Car c’est par les vertus théologales que 
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nous nous unissons réellement et formellement à Dieu. L'objet 
des vertus thééologales est Dieu même. Tout ce qui nous 
permet d’entrer toujours plus profondément dans la vie théo- 
logale doit être accueilli avec reconnaissance. Les vertus théo- 
logales, atteignant Dieu, sont une fin en soi. 


L’expérience spirituelle, qui s’approfondit sans cesse au 
contact de l’épreuve, a pour mission essentielle de nous con- 
duire à la parfaite vie théologale. En cette vie, l’espérance joue 
un rôle décisif. Elle est le but prochain que se propose Dieu en 
nous soumettant à l’épreuve. Le but dernier étant, nous le 
savons, la charité qui se perfectionne dans la confiance et 
l’abandon. 


Rome, le 4 mars 1958. 
P. Ch.-A. BERNARD, $. J. 


LE DISCERNEMENT DES ESPRITS 
DANS LE PERL ARCHON D’ORIGENE 


Retraçant les grandes lignes de la spiritualité d’Origène, le P. Viller 
remarquait : « En groupant les détails épars dans deux ou trois 
chapitres du livre « des Principes », il serait facile d'écrire un traité 
du discernement des esprits, où serait condensé tout l’enseignement de 
Ecriture » (1). C’est ce propos qui inspire ce travail. Ce « traité » 
du discernement des esprits, Origène ne l’a pas lui-même composé, le 
P. Viller le laisse assez entendre; il ne s’est pas proposé de décrire 
pour elle-même l’action sur Phomme des divers esprits; surtout, il n’a 
pas eu l'intention de donner un ensemble systématique de règles per- 
mettant de les reconnaître. La démarche de sa pensée est autre; il 
expose les « &pyat », les « fondements » (2) du Christianisme, Or, 
l'un de ces fondements est l’influence sur l’âme d’esprits divers. Et 
c’est cela qui l’amène à décrire leur action, à chercher les caractéris- 
tiques qui permettront de les discerner. En groupant en un traité du 
discernement les indications ainsi fournies, nous n’ajouterons donc pas 
à Origène; nous ferons seulement ressortir un aspect authentique de la 
pensée du Peri Archôn que la perspective propre à l’ouvrage empé- 
chaït de saisir dans tout son relief à la première lecture. 


(1) M. Vizcer, La spiritualité des premiers siècles chrétiens. Bloud et Gay, 
Paris, 1930, p. 46. 

Nos références aux œuvres d’Origène renvoient à l'édition de l’Académie de 
Berlin dans la collection « Die griechischen christlichen Schriftsteller der ersten 
drei Jahrhunderte », en abrégé G. C. S.; pour les œuvres autres que le Peri 
Archôn, nous indiquons d’abord la référence à la division de l’ouvrage, puis, 
entre parenthèses, celles de l’édition; le chiffre romain, après les lettres G.C.S., 
indique le tome, le premier chiffre arabe, indique la page, le second, et le cas 
échéant le troisième, la ligne; pour le Peri Archôn, nous donnons les mêmes réfé- 
rences, mais nous ne répèterons pas celle de la tomaison : il constitue le tome V 
de l'édition de Berlin; en outre, pour le livre IV, nous ajouterons, après le 
sigle P. G., la division du texte d’après la Patrologie de Migne, différente de selle 
de l’édition de Berlin. 

Abréviations utilisées : 

D.S. : Dictionnaire de spiritualité. Beauchesne, Paris. 

N. R. T. : Nouvelle Revue Théologique, Tournai. 

R. A. M. : Revue d’Ascétique et Mystique. 

R.S.R. : Recherches de Science Religieuse. Paris. 

(2) IL faut remarquer que le mot n’a pas le sens de « proposition abstraite » 
qu'a souvent « principe > dans l’emploi actuel (vg. : principes premiers ‘le la 
raison, principes généraux de conduite). Origène emprunte sûrement le terme 
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Origène constitue un jalon important dans l’histoire du discerne- 
ment des esprits. Il est l’écho largement amplifié, des quelques essais 
antérieurs; : après lui, les thèmes qu’il aura esquissés appartiendront 
au trésor spirituel tant de l'Orient que de l'Occident (3); et c’est en 
vivant cette tradition qu'Ignace de Loyola élaborera ses règles du 
discernement. Il n’est pas sans intérêt que ce soit dans le Peri Archôn 
que nous rencontrions le témoignage de cette expérience spirituelle. 
Sans doute, ce traité est-il loin de représenter toute la pensée d’Ori- 
gène, et, matériellement, il ne constitue qu’une petite part de son 
œuvre immense. Il ne fait pas de doute, cependant, que ce soit là un 
ouvrage particulièrement soigné, auquel son auteur attachait grand 
prix (4). Dans cet exposé de l’essentiel du Christianisme, Origène, il 
vaut de le noter, a cru devoir placer la doctrine du discernement 
spirituel. Il n’a pas cru, non plus, devoir mettre à part de cette 
« somme de théologie », pour reprendre le mot du P. Prat (5), une 
question que des cloisonnements fâcheux nous ont trop habitués à 
réserver à la « pure spiritualité ». 

Un grave doute, pourtant, ne peut manquer de surgir. Avons-nous 
quelque chance d’atteindre Origène à travers le texte du Peri Archôn, 
tel que les vicissitudes de l’histoire nous l’ont transmis? Ne vaudrait-il 
pas mieux avouer que nous allons avoir affaire à un Origène accom- 
modé par Rufin, à un De Principiis, où il serait téméraire de prétendre 
retrouver l’authentique Peri Archôn? L'établissement du texte authen: 
tique est un problème qui fut ardemment débattu (6). Il nous semble, 


au vocabulaire philosophique. Aristote l’explique comme « la source d’où l'être, 
où la génération, ou la connaissance dérive » (Metaph 1013 a 15, trad. J. Tricot). 
Et les exemples qu’il donne laissent-assez entendre que pour lui un principe 
n’est pas une abstraction, mais une réalité, considérée comme raison d’être, Le 
contenu du Peri Archôn nous semble imposer ce sens au terme <«goyf» dont use 
Origène : ce sont les réalités essentielles du Christianisme, les données fondamen- 
tales, à partir desquelles se développent la pensée et la vie chrétienne, L’expli- 
cation donnée par le P. Prat : « Les articles principaux de l’enseignement de 
l'Eglise et les vérités primordiales qui s’en dégagent », va dans ce sens (F. PRAT, 
Origène, Blouïdi et Gay, Paris, 1907, p. 1). Voir encore sur cette question E. R. Re- 
DEPENNING, Origenes, eine Darstellung seines Lebens und seiner Lehre, Weber. 
Bonn, 1841, I, pp. 392-398, et E. da FAYE, Origène, Bibliothèque de l'Ecole des 
Hautes Etudes, Leroux, Paris, 1923-1928, I, 98-100, qui insistent trop sur le carac- 
tèra ide traité philosophique que le titra conférerait à l’ouvrage. 

(3) Cf. G. BarDy, D.S,, article « discernement des esprits », le discernement 
chez les Pères, col. 1247-1252, 

(4) « le De Principiis est certainement l’un de ses écrits qu’Origène a le plus 
soigné », de Faye, op. cit., I, p. 103. — Nous ne voulons nullement contredire par 
là W. Vôlker, lorsqu'il observe qu’une importance trop exclusive attribuée au 
De Principiis dans une étude d’ensemble de la pensée d’Origène fausse inévitable- 
ment les perspectives (cf. W. Vôrker, Das Vollkommenheïitsideal des Origenes, 
Beiträge zur historischen Theologie, Verlag von J.-C.-B. Mohr, Tübingen, 1931, p. 13). 

(5) F. PRAT, op. cit., p. 1. 

(6) « Le travail de Rufin représente plutôt une refonte (Bearbeïitung) qu’une 
traduction de l’original grec, et il est, dans le détail, si peu digne de confiance 
qu’il a constamment besoin de contrôle pour être utilisable », écrit Koetschau, 
l'éditeur du Peri Archôn dans le G.C.S. en introduction (p, cxxvrr1), Sur cette 
question avant Koetschau, cf. F. PRaT, op. cit., pp. 2-3. C’est la position trop 
absolue de Koetschau qui a appelé les mises au point de G. Bardy. 
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pour notre part, que l'étude de G. Bardy sur la question aboutit à des 
résultats solides (7). Nous faisons nôtres ses conclusions : pour l’essen- 
tiel la traduction de Rufin rend la pensée d'Origène; mais il faut être 
tout à fait prudent, soit pour appuyer un raisonnement sur un mot ou 
une expression de cette traduction, soit pour utiliser les passages tri- 
nitaires. Dans le premier cas, on essayera de retrouver l'original grec, 
ce qui est parfois possible (8) ; dans le second, il faut tenir compte du 
sens des corrections de Rufin, qui consiste dans un alignement sur la 
foi et les formules de Nicée. Nous disposons d’ailleurs de deux moyens 
de contrôle : les fragments du [Peri Archôn indépendants de Rufin, 
qu’il faut employer aussi avec discernement (9) ; les textes exprimant 


(7) G. Barpy, Recherches sur l’histoire du texte et des versions latines du 
De Principiis d'Origène, Lille, 1923. — Rufin ne fait pas une traduction inot 
à moë (p. 118); il lui arrive de paraphraser parfois sous prétexte d'expliquer la 
pensée. (Cf. P. A., Praef Rufint in Lib, I et IL — 5, 15-19) ; il rend assez mal jes 
termes philosophiques techniques, dont il ne connaît pas toujours l’origine 
(BarnY, Recherches, pp. 119-123), Mais sa traduction est, dans l’ensemble, exacte 
(p. 132). IL avertit lui-même qu’il fera des corrections; le texte qu’il itraduisait 


contenait des erreurs trinitaires (P.A., Praef Rufini in lib, 1 et IL — 5, 11-15). 
Quant aux autres doctrines aventureuses d’Origène, il les garde dans une ira- 
duction souvent adoucie, ou trop large (Barpy, Recherches, p. 152), — Bardy 


peut conclure que si tous les détails de la doctrine ne sont pas rendus par Rufin, 
« les grandes lignes en sont fidèlement conservées »; et mieux que ses détracteurs, 
il permet de saisir le mouvement dd sa pensée, son esprit « à la fois audacieux 
et timide » (p. 153). — De Faya (op. cit., I, pp. 225-227) trouve G. Bardy trop 
favorable à Rufin; il donne comme exemples de l’infidélité du traducteur des 
termes philosophiques mal rendus, des nuances du grec perdues. Mais Bardy 
répondait d’avance à ces objections. — Dom Tavares Bettencourt (Doctrina asce- 
tica Origenis, seu quid docuerit de ratione animae humanae cum dæmonibus. 
Studia Anselmiana, 16, Rome, 1945) fait siennes les conclusions de G, Bardy 
(p. xIv); voir aussi le témoignage da Cavallera dans saint Jérôme, sa vie, son 
œuvre, Louvain, 1922, I, p. 245, cité par Bardy, p. 153. — Rendant compte des 
t. II et III de l’ouvrage de De Faye, G. Bardy atténue un peu ses conclusions. 
Il écrit en effet : « Ayant eu naguère à m'occuper du même problème (la Valeur 
des traductions de Rufin), j’ai montré sans doute trop d’indulgence pour Ja 
traduction de Rufin, envers laquelle je serais aujourd’hui plus sévère, » Il ajoute 
cependant : « Mais je ne voudrais pas lui refuser systématiquement toute 
créance, et je ne l’accuserais pas d’avoir rendu méconnaissable sur les points 
les plus importants, la pensée d’Origène, » Et il continue à penser que les 
fragments de Jérôme et surtout de Justinien inspirent tout autant de défiance 
(Revue d'Histoire Ecclésiastique, 25, 1929, p. 285). — Enfin, la confiance relative 
qua l’on peut accorder à la traduction de Rufin est confirmée par l’édition des 
fragments du Commentaire sur les Romains, faïte par J. Schérer; cf. là-dessus, 
J. DantÉLoU, Bulletin d’histoire des origines chrétiennes, R.S.R., 1955, pp. 587-588. 

(8) R. Cadiou l’a fait pour un certain nombre de termes importants du Peri 
Archôn, dans son Introduction au système d’Origène, les Belles Lettres, Paris, 


1932, pp. 108-114. . 

(9) Les fragments que Grégoire de Nazianze et Basile nous ont conservés 
dans la Philocalie sont de grande valeur; il se peut cependant qu'une fois ou 
l’autre les excepteurs aient omis un passage (Barpy, Recherches, pp. 47-48). 
Les fragments de Justinien sont à employer avec beaucoup de prudence. La lettre 
au saint Concile et ses quinze anathématismes de 553 concernent les Origénistes, 
très peu Origène; la lettre à Ménas de 543 et les vingt-quatre citations du Peri 
Archôn qui la suivent ont plus d'intérêt; mais le contexte manque, il se peut 
même que certains textes soient tronqués ou interpolés (cf. ibid., pp. 85-86), Les 
fragments de la traduction de Jérôme conservés dans la lettre à Avitus repré- 
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des idées parallèles, appartenant soit au Peri Archôn, soit même aux 
autres œuvres d'Origène, auxquelles nous serons ainsi amenés à re- 
courir à l’occasion. Enfin, en cette question de l’authenticité du texte, 
nous pouvons nous appuyer sur la remarque de G. Bardy : « Chaque 
fois que des problèmes trop ardus de doctrine ne sont pas en jeu, 
on est en dreit de... faireconfiance (à la traduction de Rufin) » (10). 
C’est certainement le cas pour le sujet qui nous occupe. 

Pour mieux suivre le mouvement même de la pensée d’Origène, 
nous chercherons d’abord comment se présente dans le Peri Archôn 
cette « &oxh », ce « fondement » du Christianisme qu'est l’action 
sur l'âme humaine des divers esprits. Nous ferons ainsi l’inventaire 
des indications données dans l’ouvrage sur les mauvais et sur les bons 
esprits. Ensuite, nous situerons ce « fondement » parmi les autres 
« fondements » du Christianisme qui lui sont liés et l’éclairent davan- 
tage. Cette étude du contexte théologique du discernement des esprits 
nous fera rencontrer à un premier niveau le combat spirituel, puis, 
englobant cette perspective, une vue trinitaire de la destinée spiritu- 
elle. 

LE MAUVAIS ESPRIT 


Le livre III du Peri Archôn est consacré à la liberté. Le premier 
chapitre aflirme que l’homme est doué de libre arbitre et explique 
les textes scripturaires qui sembleraient le nier. Le chapitre suivant 
a pour titre : « Comment le diable et les puissances adverses com- 
battent, selon les Ecritures, contre la race humaine » (11), et le 


sentent une bonne traduction; mais on n’a parfois affaire qu’à des: résumés, et 
le caractère polémique de l’écrit amène Jérôme à supprimer les réserves exprimées 
par Origène, ce qui durcit et fausse sa doctrine (ibid., pp. 201-202). Ce sont là 
les témoins les plus importants du texte. Pour les autres, cf. ibid., pp. 14-36 
et 205. 

(10) BarDy, Recherches…., pp. 41-42. Cf. aussi WÔôLKER, op. cit., pp. 17-18 : pas 
de changement à craindre de la part de Rufin dans les questions de morale et 
de piété. 

(11) La division en chapitrés n’est probablement pas d’Origène; telle que 
nous l’a transmise Photius dans sa « Bibliothèque », elle remonterait, selon 
Kætschau,à l'édition du Peri Archôn, faite à Césarée par Pamphile et Eusèbe 
(G. C.S., V, Eïnleitung, p. cxL), Rufin a divisé en chapitres un peu plus nom- 
breux (ibid., p. cxz1) ; c’est. à cette division que se rapportent les références. — 
Si Origène n’a sans doute pas lui-même divisé en chapitres, il suit un plan 
très clair; il est, dans ses grandes lignes, donné dans le « kérygme » qui-intro- 
duit le livre; et dans le développement, il marque fortement les articulations 
de sa pensée (ibid., CXLVIII-CLII1). — Pour le cas qui nous occupe, Photius 
réunit en un seul les chapitres IT, III et IV sous le titre du chapitre II. Les 
manuscrits latins séparent avec raison le chapitre IV qui traite des tentations 
de la chair (articulation nette en III, 4,1-263,14) ; la séparation du chapitre, JII 
est beaucoup plus contestable; Origène marque assez qu’il s’agit toujours des 
< contrariæ virtutes! » ,: III, 3,2 (257, 10-11); le titre proposé : « de triplici 
sapientia >» n’est pas dans tous les manuscrits; enfin, il n’y a pas accord sur la 
place à lui assigner; Kæœtschau suit Delarue; certains manuscrits le mettent, sous 
une forme d’ailleurs plus développée, après le 8 1. Sur tout cela, cf. apparat 
critique de Kætschau, p. 256: (lire à la 3 ligne : Einleit. D., Il, 2 et non : Ein- 
leit. D., I, 2). Nous continuerons, pour la commodité, à parler des chapitres II 
et JIT, maïs il est clair qu’ils forment une unité. 
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chapitre LIT développe les mêmes idées, La pointe de ces deux chapi- 
tres est la même que celle du chapitre 1, puisqu'ils affirment avant 
tout que l’action des esprits ne détruit pas notre liberté, Mais en 
même temps, ils décrivent cette action, et contiennent ainsi les textes 
fondamentaux pour notre étude, auxqüels faisait allusion le P. Viller. 

I ne sera pas inutile de donner un rapide aperçu de ces deux 
chapitres. Origène rassemble d’abord bon nombre de textes de 
l'Ancien et du Nouveau Testament sur les puissances hostiles qui 
cherchent à entraîner l’homme au mal. C’est ce qui suscite l’objection 
des « simpliciores », des chrétiens peu instruits des voies spiritu- 
elles (12) : tout péché vient de ces puissances (chap. II, $ 1). A 
l’objection, Origène répond, en montrant que nous pouvons pécher 
sans intervention extérieure et que les puissances contraires n’ont 
qu’à exploiter nos tendances mauvaises ($ 2). Après avoir noté que 
nous avons toujours notre chance dans le combat spirituel ($ 3), 
idée sur laquelle il reviendra peu après ($ 5), il indique les sources 
diverses de nos pensées ($ 4). Les puissances mauvaises, une des 
sources de ces pensées, ont différents modes d’action : épreuves 
extérieures pour nous induire au mal, comme celles que subit 
Job ($ 4): fausse science des « princes de ce monde ». les anges 
chargés des nations païennes, ce qui amène à traiter aussi de la 
« sagesse de ce monde » (chap. IIL, $ 1 à 3); esprit d’hérésie, enfin, 
($ 4, début). Deux sortes d’esprits peuvent agir sur l’homme, les 
uns bons, les autres mauvais ($ 4, fin): que les uns soient sous un 
esprit bon, les autres sous un esprit mauvais, cela peut s'expliquer 
initialement par la conduite de l’âme dans sa préexistence, puis par 
lattitude librement prise par chaque individu ($ 5 et 6). 

C’est donc après avoir exposé longuement, à partir de l’Ecriture, 
ce que sont les puissances mauvaises, qu'Origène, élargissant le débat 
affirme très explicitement l’existence de deux sortes d’esprits : « De 
nombreuses preuves établissent nettement que des esprits bons et 
mauvais peuvent exercer diverses actions (energia seu in0perationes) 
sur l’âme humaine tant qu’elle est dans ce corps » (13). C’est l’action 
des mauvais esprits qu’Origène décrit d’abord : « Les esprits mauvais 
ont un double mode d’action : ou bien ils ont pris possession com- 
plète de l'intelligence (mens), de sorte qu’ils ne permettent à ceux 
dont ils se sont rendus maîtres ni de comprendre, ni de sentir quoi 


(12) Le terme revient plusieurs fois dans le Peri Archôn; voir dans Banpy, 
Recherches…., pp. 9-11, le relevé de ces passages, En général, Origène est sévère; 
il reconnaît cependant qu’ils ont le strict nécessaire pour être sauvés, — Faut-il 
lui faire un procès pour cette sévérité? Il se peut que ces « simpliciores » aient 
quelque rapport avec nos fidèles satisfaits de leur messe du dimanche, de leur 
communion pascale et de l’abstinence du vendredi; ils sont sans doute une 
cible un peu facile pour les prédicateurs; mais qui nierait qu’ils ont besoin 
d’être stimulés? Dès le temps du Peri Archôn,, Origène avait l’étoffe d’un prédi- 
cateur. 

(13): P. A. III, 3,4 (260, 15-17); energia n’est que la transcription du grec 
inoperatio, sa traduction; même procédé, ibid., lig. 27, et P. A. I. 2, 12 (45, 10). 
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que ce soit; c’est le cas par exemple des énergumènes, comme on dit 
couramment, ceux qui se montrent privés d'intelligence, insensés, tels 
ceux dont l'Evangile nous rapporte la guérison par le Sauveur, Ou 
bien ils pervertissent l’intelligence (animus) : elle reste capable de 
comprendre et sentir, mais ils y glissent en ennemis, des inclinations 
(cogitationes) variées et des convictions néfastes; c’est le cas, par 
exemple de Judas, incité par l’instigation du diable à la trahison. 
comme il est dit dans l’Ecriture : « alors le diable avait mis dans le 
cœur de Judas Iscariote de le livrer » (14). Le premier mode d’actior. 
des esprits mauvais est donc la possession; ils se rendent tellement 
maîtres de l'intelligence de leur victime que celle-ci devient incapable 
d’activité personnelle; Rufin commente bien : elle est, à la lettre 
« sans intelligence » (a-mens). Ce type d’action des esprits du mal 
ne nous intéresse pas directement, car il ne peut être question de 
discernement là où la personnalité humaine est provisoirement liée. 
Dans leur deuxième mode d’action, au contraire, les puissances 
mauvaises ne peuvent paralyser l'esprit, et il y a place pour un dis- 
cernement. On peut reconnaître leurs œuvres dans les « inclinations 
variées » qu’elles suggèrent. À quel signe? Au fait justement que 
ce sont des inclinations mauvaises, perverses, telles le projet criminel 
de Judas. 

Le mauvais esprit se trahit donc en ceci, qu’il conduit au mal. 
Peut-être sera t-on tenté de voir dans ce « signe » une simple tau- 
tologie. [Il faut bien comprendre pourtant qu’il est au fondement 
de toute doctrine du discernement. C’est le langage du Pasteur 
d’Hermas, qu'Origène cite, quelques pages avant notre texte : « Le 
livre du Pasteur a le même enseignement; il déclare que deux anges 
accompagnent chaque homme et lorsqu'une bonne inclination vient 
à notre cœur, il la dit suggérée par le bon ange, quand elle est 
mauvaise, il y voit une touche du mauvais ange » (15). C’est 


(14) P. A. III, 3, 4 (260, 17-27); « privé d’intelligence » (amentes), « insensés » 
(insanos) sont sans doute une explication du mot grec transcrit par Rufn, 
cf. G. BarDy, Recherches, p. 122. — « Mens » chez Rufin traduit sûrement 


« noûs »; nous le rendrons habituellement par « intelligence »; cf. là-dessus 
H. Crouzez, L’anthropologie d'Origène dans la perspective du combat spirituel, 
R. A. M. 124, oct.-déc. 1955, pp. 372-375. — « Cogitatio » traduit le grec 
& duxhoy!s5t 0c», lui-même traduction 1e l’hébreu « weser »; ef. là-dessus J. Da- 
NIÉLOU, D. $S., art. démon, col. 187 ( yeser » se trouve par exemple en Eccli., 15, 
14 : « C’est lui qui au commencement a fait l’homme et il l’a laissé à son 
« yeser », Le P. Daniélou traduit par « inclination » ou « disposition »; le 
Testament des XII Patriarches — d’origine essénienne — connaît deux « yesers » 
l’un bon, l’autre mauvais; cela tient une place importante dans le judaïsme 
palestinien; il faut y voir une des sources de la doctrine chrétienne des esprits 
({bid., col. 162. Nous traduirons « cogitatio » par « inclination » pour éviter ce 
que le terme de « pensée » pourrait avoir de trop exclusivement intellectuel. 

(5) P. A., IL, 2, 4 (251, 5-8); cite Hermas, Mand., 6, 2. Ce n’est pas la seule 
fois qu’Origène cite la doctrine des esprits d’Hermas; G. Barny, D. S., Loc. eit., 
col, 1248, indique cinq autres passages où il s'y réfère; ces références se trou- 
vent aussi en partie dans Kéœætschau, festimonia, à l'endroit cité. 
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l'application de l’Ecriture : « Au fruit on reconnaît l'arbre » (16). 
La simplicité de ce signe, enfin, est une marque favorable; elle sauve 
de l'ésotérisme les analyses les plus fines qui développent ces données 
de base, car elles ne font que préciser la règle universelle : « Fais le 
bien et évite le mal. » Ces analyses, pourtant, peuvent et doivent être 
menées. Considérée dans son ensemble, en effet, depuis les premières 
impulsions jusqu'au résultat final, l’action des esprits manifeste im- 
médiatement sa qualité. Il est plus difficile, par contre, de se pro- 
noncer au début, ou pendant le déroulement de cette action. Or, il 
est du plus haut intérêt de reconnaître sans tarder quel esprit est 
a l’œuvre (17). C’est pour cela que les spirituels en sont venus tout 
naturellement à chercher des « signes », les caractéristiques qui révè- 
lent, dès les premières touches, si l’esprit est bon ou mauvais. 

Le texte précédent fournit une première notation : les esprits 
mauvais sont des « ennemis », ils cherchent à nuire (18). Ce n’est 
pas encore un «signe », mais la ligne est marquée, dans laquelle 
pousser l'enquête. Pour trouver de vrais signes, il faut lire le passage 
où Origène explique comment les. puissances adverses cherchent à 
nous faire tomber par des épreuves extérieures. La lutte que nous 
avons à soutenir n'est pas semblable à celles du gymnase; c’est un 
affrontement « esprit contre esprit ». « Voici la nature de ces com- 
bats : les puissances adverses suscitent contre nous des dommages, 
des périls, des opprobres, des calomnies. Elles ne font pas cela 
seulement pour nous faire souffrir, mais pour que cela nous entraine 


à une grande colère, à une tristesse excessive, ou au dernier désespoir ; 


même, ce qui est plus grave, il faudrait que cela nous amène, fatigués 
et vaincus par le dégoût, à nous plaindre de Dieu, comme s’il ne 
dirigeait pas la vie humaine de façon convenable et juste; ainsi 
serons-nous affaiblis dans la foi, ou abandonnerons-nous l’espérance 
ou en viendrons-nous à nous éloigner de la vérité des dogmes et à 
accepter quelque pensée impie sur Dieu » (19). Suit l'exemple de 
Job, que Satan reçut permission de Dieu d’éprouver. Sans doute la 
perspective n’est-elle pas exactement la même que précédemment; il 
ne s’agit pas immédiatement de suggestions perverses, mais d’épreuves 
extérieures. Mais ces épreuves ont pour but de susciter des dispositions 


(16) Mt., XII, 33. 

(17) Origène développe cette idée dans son commentaire du Cantique, à propos 
des « petits renards qui dévastent les vignes > (Cant., II, 15). Il faut les prendre 
« petits », car les mauvaises inclinations doivent être prises à leur début; et il 
donne pour exemple, comme dans notre texte, la trahison de Judas : Notre- 
Seigneur avait cherché dès le début à le guérir en lui confiant la bourse pour 
que, son désir étant satisfait, sa cupidité disparaisse (In Cant., UI (IV) — 
G. C. S., VIII, 236, 13-26). 5 

(18) Juste avant notre texte, Origène donnait ce mobile à la conduite des 
esprits mauvais, fauteurs d’hérésie : ils agissent par envie, pour que les hom- 
mes ne puissent pas revenir, en connaissant la vérité, au degré d'où eux-mêmes 
ont déchu (P. A. III, 3, 4 - 260, 10-14), 

(19) P. A., III, 2, 6 (254, 19-27). 
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mauvaises, qui seront autant de signes auxquels reconnaître l’adver- 
saire, des « signes du mauvais esprit ». Là encore l'objectif ultime 
de l'ennemi le trahit sans doute possible, puisque c’est la négation 
de la Providence — qui est peut-être une des formes antiques de 
l’athéisme — le désespoir absolu, l’hérésie. Mais cette fois le chemi- 
nement est indiqué, et de ce fait, autant de signes donnés pour 
reconnaître plus tôt l’action du Mauvais : il provoque une « grande 
colère », révolte naissante contre Dieu, comme la colère que la 
femme de Job essayait de susciter chez son mari; il pousse à une 
& tristesse excessive », au « dégoût », à la fatigue et lassitude qui 
en résultent. Nous avons là un vrai catalogue des signes du mauvais 
esprit; il suñit de le comparer aux listes que le P. Hugo Rahner 
extrait du Pasteur d’'Hermas, de la vie d'Antoine par Athanase, des 
Exercices de saint Ignace, pour reconnaître que nous sommes dans 
une solide tradition (20). 

Le Peri Archôn revient en d’autres endroits sur deux de ces 
dispositions d'âme : la tristesse et le dégoût. Que la tristesse soit 
particulièrement caractéristique du mauvais esprit, on peut en trouver 
une preuve quelques lignes après notre texte; Origène explique que 
toutes les actions des puissances mauvaises sont permises par Dieu, 
pas seulement cellés qu’il vient d’énumérer; pour désigner celles-ci, 
un mot lui suffit : « les choses tristes » (21). Sans doute ce qualifi- 
catif est-il rapporté immédiatement à l'événement suscité par les 
puissances mauvaises; il ne désigne pas directement une disposition 
de l’âme. Mais cette tristesse « objective » si l’on peut dire, cette 
laideur des œuvres démoniaques, est aussi « attristante »; elle met 
l'âme dans la tristesse. Aussi bien, le dernier chapitre du livre III, 
qui décrit le terme de l'itinéraire de la liberté, le moment où « Dieu 
sera tout en tous » (22), annonce:t:il la fin de la tristesse : « C’est 
pourquoi ii est parlé de la destruction du « dernier ennemi », la 
« mort », afin qu'il n’y ait plus rien de triste, là où la mort n’est 
plus, ni rien d’opposé, là où n’est plus l’ennemi » (23). Il n’y aura 


« 


(20) Ignatius von Loyola, Seine geistliche Geslalt und sein Vermächtnis, 
Würzburg, 1956; Hugo RAHNER, Zur Geschichte der Lehre des Heiligen Ignatius 
von der Unterscheidung der Geister, pp. 330-332. 

(21) P. A., HII,/2, 7 (255, 15); cf. ibid., 255, 29. Le commentaire de Jean rap- 
pelle, à propos du texte : « Jésus leva les yeux et parla », qu’il y a une tris- 
tesse conforme à Dieu, mais qu’elle ne doit pas être une tristesse exagérée, conti- 
nuelle (In Jo., XXVIIL, 4; G, C. S., IV, 393, 5-14). Les fragments sur Matthieu 
expliquent remarquablement, à propos de I Cor., V, 1, lié à II Cor., IL, 7, le 
passage d’une tristesse à l’autre; la tristesse selon Dieu est celle qui pousse à 
la pénitence pour un prompt salut; mais celui qui est dans cette bonne tris- 
tesse, « le diable l’attaque à nouveau, cherchant à pousser au-delà de la mesure 
cette tristesse, pour que ce ne soit plus une «. tristesse conforme à Dieu -» et 
au’il puisse l’enfoncer dans un « débordement de tristesse » (Scr. 17; G. C. S., 
XI, 247, 14-18), —— Ces deux citations sont données par H. Urs von BALTHAZAR, 
Origenes : Ge'st und Feuer, ein Aufban aus seinen Schriften, O. Müller, Salz- 
burg-Leïpzig, 1938, pp. 335-337. 

(22) I Cor., XV, 28, 

(23) P. AÀ., IIL 6, 5 (286, 10-12). 
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plus de tristesse quand la mort sera vaincue: la tristesse, en effet. 
est la disposition de l'être qui s’achemine à la mort. Et nous tenons 
ainsi la raison de cette affinité entre la tristesse et les puissances malé- 
fiques : elles sont puissances de mort. 


Quant au « dégoût », il faut en rapprocher la « satiété du bien »: 
elle désigne une attitude identique, la perte du goût pour le bien, en 
marquant seulement son unique cause : la générosité même de celui 
qui est la source de tout bien. Cette « satiété du bien » joue un rôle 
important dans le Peri Archôn; elle peut amener la chute de ceux-là 
mêmes qui sont parvenus à la « vie sainte et bienheureuse », après 
de « nombreux combats » (24). Surtout, c’est elle qui provoqua la 
chute des âmes dans la préexistence (25). Les dispositions qui entrai- 
nèrent cette chute peuvent denc être considérées comme une descrip- 
tion de cette « satiété du bien », et ainsi comme autant de signes da 
mauvais esprit : « L’oisiveté (desidia), l’indolence (taedium boni). 
le relâchement dans la contemplation (aversio boni) et la négligence 
des choses meilleures furent le début de l’éloignement du bien » (26). 
En tout cela, comme dans les signes précédemment rencontrés. il 
s’agit d’un affaissement de l'être spirituel, renonçant au progrès 
où s’accomplirait sa vocation. Ainsi, tout l'effort de l’esprit mauvais 
va-t-il à renouveler l’histoire de la première chute; ils voudraient 
entraîner les hommes sur les chemins de leur déchéance; ils ont réussi 
quand ils ont mis l’homme dans une sorte de connaturalité avec eux. 
C’est une conséquence du même principe qu’énonce Ignace lorsqu'il 
observe que le mauvais esprit n’inquiète pas celui qui est mal dis- 
posé, parce qu'il est de plain-pied avec lui. tandis qu’il trouble celui 
qui progresse (27). 

Toutes ces analyses psychologiques pourraient laisser une certaine 
impression d’éparpillement. La description des châtiments qui atten- 
dent les pécheurs permet de les unifier, car c’est alors que l’action 


(24) P. A., JL, 3, 8 (62, 13-63, 7). 

(25) P. A., II, 8, 3 (159, 7-8). Cf. là-dessus R. Caprou, op. cit, p. 113, qui 
définit la « satictas boni >» comme « le dégoût des choses spiriturlles, l’impression 
de l’âme qui ne s’est pas attachée assez ardemment à la bonté parfaite ». 

(26) P. A. II, 9, 2 (165, 28-29). Nous empruntons la traduction des termes 
latins entre parenthèses à R. CADIOU, op. cit, pp. 109-113, où l’auteur cherche 
l'équivalent grec de quelques mots de la traduction rufinienne, importants pour 
la psychologie d’Origène, et les éclaire par leur contexte philosophique, (I utilise 
pour établir les équivalences le Commentaire de Jean et la Philocalie.) 

(27) Règles 1 et 2 de première semaine (Exercilia spiritualia, n°s 314 et 315) 
et règle 7 de 2e semaine (n4 335) ; les signes changent de sens suivant que l’âme 
est du côté du bon ou du mauvais esprit; cf. J. CLÉMENCE, Le discernement des 
esprits dans, les Exercices spirituels de saint Ignace, REA M, 19514%pr 368: = 
Origène n’ignore pas d’ailleurs, comme nous l’avons vu pour la tristesse, qu’il 
peut y avoir un dégoût qui conduit au bien. Ce peut être, en effet, par bonté 
que le Christ parlait en paraboles, pour « endurcir le cœur » de ses auditeurs rt 
éviter une conversion trop hâtive pour être durable. Davantage, subir les consé- 
quences du mal peut être salutaire « peut-être aussi ne sont-ils pas restés 
encore assez longtemps privés de la protection divine en punition des péchés 
qu’ils commirent précédemment en abandonnant la vertu; quand ils auront rié 
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des puissances mauvaises sort tous ses effets. À côté du feu intérieur 
qui consume l’homme incessamment accusé par son propre péché. 
existe un autre supplice; c’est une « dissolution », un « écartèlement » 
(divulsio) de l'âme, « comme on ressent une immense douleur lorsque 
les membres sont distendus, les articulations disjointes ». C’est l’image 
de l’âme pécheresse, qui a perdu l « harmonie » originelle, où son- 
nent faux les accords que seul le Logos pouvait conduire (28). C’est 
à une désagrégation de l’homme que visent les puissances mauvaises. 
et c’est bien en effet à quoi tendent colère contre Dieu, tristesse. 
dégoût, lassitude, oisiveté, indolence, négligence du meilleur, éloigne- 
ment de Dieu, qui sont autant de renoncements de l’homme à 
l’homme. 


Ces signes nous permettent de reconnaître l’ennemi plus tôt pour 
plus tôt lui résister._Les spirituels leur attribuent aussi une autre 
utilité : l’adversaire tend des pièges et comme le fait demander 
Ignace dans la méditation des Etendards, il faut apprendre à se 
garder des ruses du mauvais chef (29). L’Ecriture elle-même avertit 
que « l’ange de ténèbres se déguise parfois en lumière » (30). Il 
n’est pas étonnant qu'Origène connaisse très explicitement cette tra- 
dition. Dans l’homélie XXVII sur les Nombres, une des premières 
descriptions de l’ascension spirituelle de l’âme, il en vient à expliquer 
la station de Sin. Le mot lui paraît avoir un double sens, vision et 
tentation. La. vision, en effet, comporte un risque, celui justement 
qu’énonce le texte scripturaire que nous venons de rappeler. Aussi 


abondamment rassasiés des maux qu’ils avaient semés, ils seront appelés à une 
conversion plus ferme, ,et ne risqueront pas de tomber rapidement dans les 
péchés qu’ils commirent jadis en méprisant le bien et en se donnant au mal » 
(P. AÀ., III, 1, 17-226, 11-227, 2). Rufin traduit bien, en parlant ici d'une « satiété 
du mal » (ibid., 226, 32). Mais Origène ne fait pas le lien avec la satiété, signe 
du mauvais esprit, pour en marquer l’ambivalence possible, 

I1 faut remarquer cependant que la quiétude entretenue par le mauvais esprit 
chez celui qui est attaché au péché, n’est pas du tout de même qualité que la 
paix du bon esprit chez l’homme de bonne volonté; l’ennemi, comme dit 
saint Ignace, ne peut procurer qu’un bonheur « apparent » (Ex. sp. n° 314); 
pareïllement, l'inquiétude suscitée par le bon esprit chez le pécheur est de toute au- 
tre nature que l’inquiétude, fruit du mauvais esprit chez le spirituel; la première, 
usant de la « syndérèse de la raison » (n° 314), unifie et redresse, la deuxième 
disperse. Le mauvais esnrit ne peut donner qu’une illusion de paix, l’inquiétude 
suscitée par le bon esprit, au contraire, apaise; donc, les « signes » des esprits 
divers ne sont pas ambivalents. Le seul risque est de se laisser prendre nux 
apparences; pour l’éviter, il faut tenir compte de l’orientation générale de la 
vie vers le bien, la mal ou simplement le médiocre; et c’est la sens des règles de 
saint Ignace auxquelles nous faisons allusion. 


(28) P, A. IT, 10, 5 (179, 1-10). L’image de la divulsio est sans doute prise du 
supplice du chevalet; Origène a vécu en temps de persécutions. 


(29) Ex. sp., n° 139. On pourrait rapprocher de cette « demande de Srâce > 


d’Ignace l’homélie, III, 2, sur l’Exode : une grâce est nécéssaire pour reconnaître 


le visage et les paroles du démon; et c’est pour cela que Paul dit qu’à certains 
est donné le don du discernement (G. C. S., VI, 163, 13-18). 


(30) II Cor., XI, 4. 
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le don du discernement est-il indispensable au spirituel (31). Le Peri. 
Archôn contient-il pareil enseignement? Il n’en est pas absent, 
croyons-nous, mais il est loin d’être donné clairement. La pensée de 
l'homélie sur les Nombres est assez ferme cependant pour qu’il soit 
permis de voir dans notre ouvrage des amorces de ce qu'Origène 
développera plus tard. Un premier indice se trouve dans l’histoire 
d’Achab, trompé par des faux prophètes, histoire qui est mentionnée 
parmi les textes bibliques sur les puissances mauvaises. Dieu avait 
donné pouvoir sur les prophètes d’Achab à un esprit mauvais, et 
Origène souligne comment il se fit intentionnellement menteur : 
« Il est clair... que cet esprit choisit de séduire Achab et d’opérer 
le mensonge » (32). Il s’agit ici. on le voit, de la manière de faire 
d’un esprit particulier, non d’une loi à portée générale; mais le 
caractère trompeur de cet esprit est nettement marqué, Pareillement, les 
« princes de ce monde » sont présentés comme maîtres de fausseté : 
« … ils glissent dans les intelligences humaines la fausse science, et 
séduisent lâme, qui croit avoir trouvé la sagesse » (33). Cependant, 
il est dit-un peu plus loin, que les princes de ce monde n’agissent 
ainsi probablement pas « par désir de tendre des embûches et de 
blesser, mais parce qu’ils sont convaincus d’enseigner la vérité » (34). 
La pointe n’est donc pas : l’ange des ténèbres se déguise en ange de 
Jumière; mais : l’ange d’erreur ne saurait produire autre chose que 
de l'erreur. Une dernière indication, enfin, se trouve en conclusion 
des développements sur l’action des esprits; que l’âme vienne à 
relâcher sa surveillance. voilà qu’elle donne prise à ces esprits qui 
« comme des voleurs en embuscade s’efforcent d’assaillir les intelli- 
gences humaines, dès qu’ils ont aperçu la place laissée libre par la 
négligence, conformément aux paroles de l’apôtre Pierre : Votre 
adversaire, le diable, rôde autour de vous comme un lion rugissant, 
cherchant sa proie » (35). Directement, là encore, la manœuvre ne 
consiste pas à se faire passer pour un autre, mais à guetter la 
moindre défaillance. Ce texte, cependant, comme les deux précédents, 
suggère le caractère faux des esprits mauvais. Il ne restera plus 
à l’homélie sur les Nombres qu’à conclure expressément à la nécessité 
d'un discernement pour déjouer l'esprit de mensonge. 
Îl y aura des développements à apporter aux enseignements d’Ori- 
-*gène sur le mauvais esprit. Mais l’essentiel est dit sur les dispositions 


(31) 1x: Num., XXNII, 11 (G. C.'S. VII, 271, 24-272, 10); Sources chrétiennes, 
p. 511. — Les fragments sur Matthieu expliquent l’obscurcissement du soleil de 
Mt. 24, 29-30, de manière anagogique, du diable se transformant en ange de 
lumière, alors qu’il est ténèbres (ser., 49, G. C. S., XI, 103, 7-14). : 

(32) P. A. IL, 2, 1 (245, 5-17), Le texte sacré note que Dieu a permis cela 
comme une juste punition pour Achab; mais l’idée reste qu’il s’agit de la mé- 
thode d’un mauvais esprit. 

(33) P. A. IIL 3, 2 (257, 11-13). Cf. in Num., XVI, 7 (G. C. $., VII, 147, 5-6) 
il y a « beaucoup de tromperia et de fausseté » dans la manière des démons 
qui ont surpris par là Manassé, le fils du pieux Ezéchias, 

(34) P. A., III, 3, 3 (258, 15-21). 

(35) P. A. IN, 3, 6 (262, 24-263, 1). 
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suscitées par l'ennemi : il attriste, dégoûte, fatigue et paralyse, pour 
nous faire renoncer à Dieu et nous donner la mort; du même coup. 
cependant, il se déniasque; la lutte peut s'engager. 


LE BON ESPRIT 


Après avoir décrit l’action du mauvais esprit dans le texte qui nous 
a servi de point de. départ, Origène en vient à la manière du bon 
esprit. « Est sous l'influence ou l’action d’un bon esprit celui qui est 
incité au bien et reçoit des inspirations tendant aux choses célestes 
et divines; c’est ainsi que les saints anges et Dieu lui-même ont 
opéré dans les prophètes, en les incitant et les poussant à des choses 
meilleures; mais il reste alors au vouloir libre (arbitrium) et au 
jugement de l’homme de suivre ou non cette invitation au céleste et 
au divin. Aussi discerne-t-on avec évidence la motion dans l’âme d’un 
esprit meilleur, si l’inspiration reçue n’entraîne absolument aucun 
trouble ou aliénation de l'intelligence, ni la perte de la liberté du 
jugement et du vouloir. C’est le cas, par exemple, de tous les pro- 
phètes ou apôtres qui transmettaient les réponses divines sans aucun 
trouble de l’esprit. Que par les suggestions d’un bon esprit la mémoire 
humaine soit provoquée au souvenir de ce qui est meilleur, nous 
l'avons exposé dans les exemples précédents, en faisant mention de 
Mardochée et d’Artaxerxès » (36). Le principe énoncé dans la pre- 
mière phrase de ce texte nous semble avoir une portée générale; c’est 
son sens obvie. Veut on savoir si une inspiration vient d’un bon 
esprit? [1 suffit de considérer ce vers quoi elle tend; le bon esprit se 
reconnait à ce qu’il entraîne au bien; il donne le désir du céleste, du 
divin; il ramène donc l’âme vers la condition originelle des esprits. 
dont lui-même avait su rester plus proche (37). La remarque que nous 
faisions à propos des signes de l'esprit mauvais vaut encore ici. De 
même que les puissances mauvaises se reconnaissent fondamentalement 
à ce qu’elles orientent vers le mal, de même le signe de l'esprit bon 
est l’inclination au bien; les autres signes ne feront que préciser ce 
caractère fondamental, pour permettre de reconnaître plus tôt quel 
esprit est à l’œuvre. La conclusion de notre texte suggère une première 
précision : l'esprit bon rappelle le souvenir du « meilleur ». Ce n’est 
qu'une indication, mais assez riche en perspectives pour mériter 
d’être notée. Cette conclusion semble bien, comme le principe énoncé 
au début, avoir une portée générale: l'exemple qui l'accompagne. 
l’histoire de Mardochée, l’illustre, mais ne la restreint pas. 

Nous venons de er un indice; à première lecture, il semble 
qu'Origène nous donne bien plus dans ce texte, et qu’il nous parle 


(36) P. A., III, 3, 4 (260, 27-261, 9). 

(37) Nous retrouvons ici, comme dans le cas des mauvais esprits, une connatu- 
ralité entre les bons esprits et l’état où ils conduisent l’âme : ils veulent la 
rapprocher d’eux. 
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lui-même d’un signe permettant de « discerner avec évidence la 
motion dans l’âme d’un esprit meilleur »: il s’agit de l'absence de 
« trouble et d’aliénation d’esprit ». Il y a bien là, en effet, une vraie 
règle du discernement des esprits, mais elle n’est pas donnée avec 
autant de netteté qu’il y paraît tout d’abord. L'idée est amenée par 
l’exemple qui vient appuyer le principe général; or cet exemple 
semble introduire une question toute différente, celle de l’inspiration 
prophétique. L’inspiration divine oriente le prophète vers le bien: 
mais il reste parfaitement libre; il n’y a pas « possession » par 
l'esprit bon (38). L'intelligence reste lucide. la volonté libre, sans 
« trouble ni aliénation ». Origène voudrait donc exclure ici l’inspi- 
ration extatique. C’est une idée sûrement origénienne, et le P. de Lu- 
bac a raison de citer notre texte en sa faveur (39). Pourtant il ne 
s’agit certainement pas ici de l’inspiration scripturaire au sens donné 
actuellement au mot par la théologie; il n’est pas dit que Dieu est 
l’auteur principal du texte sacré; le contexte ne permet absolument 
pas une telle interprétation. Origène voudrait plutôt dire que les 
prophètes sont poussés par les saints anges ou par Dieu lui-même à 
parler; ce serait un commentaire de ce passage d’Amos : « Le 
Seigneur Yahvé parle, qui ne prophétiserait? » (40). Les « choses 
meilleures », « célestes et divines » auxquelles seraient conduits les 
prophètes seraient le service de Dieu par l’annonce de sa parole de 
vérité; et c’est dans cette activité qu’ils garderaient le contrôle d’eux- 
mêmes, agiraient librement. — Mais alors nous retrouverons le 
discernement des esprits. Sans doute s'agit-il directement ici d’un 
cas particulier, des caractéristiques de l'esprit qui conduit les pro- 
phètes. Mais puisque le contexte traite en général de la manière des 
bons esprits, il est tout à fait permis de voir, dans ce cas spécial, 
l'application d’une règle générale. Le bon esprit agit sans « trouble 
ou aliénation d’esprit » (41). C’est un autre signe à ajouter au désir 


(38) La possession, dont Origène parlait précédemment, peut être considérée 
en ce sens comme « signe » du mauvais esprit. 

(39) H. de Lupac, Histoire et esprit : L'intelligence de l'Ecriture d’après Ori- 
gène, Collection Théologie, Aubier, Paris, 1950, p. 300, n. 35. Il cite ce texte très 
clair des homélies. sur Ezéchiel : « … Dicebat enim hæc, cum posset dicere vel 
tacere; neque enim, ut quidam suspicantur, mente excedebant nrophetae et ex 
necessitate spiritus loquebantur » (In Ez., VI, 1-2; G.C.S., VIII, 378-379). 

(40) Am., III, 8; cf. dans le même sens toutes les vocations de prophètes, 
Moïse, Isaïe, Jérémie, Ezéchiel, libres, même s’ils ont hésité. 

(41) C’est bien l’avis de Vôlker, qui étudie ce texte à propos de l’extase Chez 
Origène. Contre Vacherot, il montre qu’on ne peut invoquer ce passage pour dire 
qu’Origène ignore l’extase mystique; « il ne s’agit, écrit-il, absolument pas en 
cet endroit d'expériences mystiques proprement dites, comme une comparaison 
avec ce qui précède le montre; il y était question, en effet, de séductions et sug- 
gestions d’un mauvais esprit. La présence de ces deux classes d'êtres surnaturels 
peut se réaliser dans l’âme de chaque homme » (op. cit, D. 137, n, 5). Vôlker 
néglige de dire que ce texte se rapporte d’abord à l'inspiration prophétique; mais 
il ne prétend pas l'expliquer pour lui-même; il réfute seulement Vacherot, et la 
portée générale qu’il donne au passage est bien, croyons-nous, dans la pensée 
d’Origène. 
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du bien, du céleste, du meilleur, comme font le P. Hugo Rahner (42) 
et H. Urs von Balthasar (43). — Saint Ignace voit aussi dans le 
trouble un signe du mauvais esprrit (44). Il y a cependant une 
différence d’accent entre la règle des Exercices et le texte qui nous 
occupe. Ignace vise davantage une attitude globale, avec tous ses 
éléments affectifs et intellectuels. Origène insiste plutôt sur l’obscur- 
cissement de l'esprit et du jugement; la perspective des Exercices 
est plus pastorale; le Peri Archôn fait mieux comprendre comment 
les. esprits mauvais travaillent à l’aliénation de notre personnalité, 
à la destruction de notre liberté (45). 


Nous avons relevé la mention du « meilleur » comme un signe 
possible du bon esprit. Le mot se rencontre deux autres fois dans 
le seul passage que nous venons d’analyser. Une telle insistance pour- 
rait être significative; mais il faut nous rappeler que nous lisons 
la traduction de Rufin. Les fragments grecs nous permettent heureu- 
sement un contrôle. « Kpeirrov » est employé par Origène précisé- 
ment pour qualifier les puissances ( Suvéueis ) « bonnes ». Rufin 
traduit ici par « bonus », négligeant à bon droit le comparatif; il 
marque la supériorité des puissances bonnes sur les puissances mau- 
vaises, plutôt que sur d’autres puissances bonnes; le positif rend 
assez l’idée (46). La comparaison avec la Philocalie montre que 
& xpeltrov » revient plus souvent dans le grec que « melior » 


(42) Op. cit., p. 330. Le P. H. Rahner ne cite pas le texte en entier; il retient 
comme signe du bon esprit « zu Gutem, Himmlischem und Besserem », du 
mauvais esprit « Verwirrung und Entmächtigung des Geistes », ce qui corres- 
pond, pensons-nous, à « obturbationem vel alienationem mentis », 

(43) Op. cit, p. 332. Le P. Urs von Balthasar a laissé de côté dans sa tra- 
duction la mention de l'inspiration prophétique; il souligne ainsi l’unité de la 
peinsée et met mieux en relief l’essentiel du passage. Il traduit « obturbatio » et 
« alienatio » par « Verdüsterung >». « obscurcissement », sans doute pour montrer 
qu’il s’agit d’abord d’un trouble dans la pensée et la liberté. 

(44) Cf. Ex. sp., 315, 329, 333, 335; cf. 317 (il s’agit de la désolation, mais en 
celle-ci agit le mauvais esprit). 

(45) Le bon esprit, au contraire, est libérateur; c’est ce. qu’affirme explicitement 
le Commentaire du Cantique; les « petits renards » à saisir sont compris des 
inclinations (cogitat:oncs) mises dans l’âme par les mauvais esprits; Origène 
explique comment les bons anges les « prennent » : « Ils prennent » les 
mauvaises inclinations quand ils suggèrent à l’esprit qu’elles ne sont pas de 
Dieu, mais du Malin, et « donnent » à l’âme le « discernement des esprits », 
pour qu’elle comprenne quelle est l’inclination selon Dieu et quelle est celle du 
diable. » On remarquera ici le discernement du mauvais esprit attribué au bon 
ange, Puis, après avoir repris l’exemple de la trahison de Judas pour prouver 
qu’en effet le mauvais esprit agit, il continua : « Mais parce que la Providence 
divine ne fait pas défaut, de peur que cette présence importune ne trouble la liberté 
et ne rende impossible un jugement juste, le soin des hommes est confié aux 
anges bons et aux puissances amies; quand les esprits trompeurs, comme des 
renards commencent à faire des incursions dans l’âme, ils se portent à son 
secours » (In Cant., IV. — G.C.S., VIIL, 236, 1-13). L'idée, et presque l'expression, 
sont celles du P.A. : l'esprit mauvais produit un trouble, l’esprit hon ie sup- 
prime; ce trouble se rapporte d’abord à la liberté. On ne saurait mieux dire 
que la bon esprit est libérateur. 


(46) P. A., Praef, 10 (16, 2 et 5). 
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dans le latin de Rufin. Rufin rend le grec par « bonus » (47), une 
fois par « ad perfectionem » (48); c’est bien le sens, dans ce dernier 
cas, car il s’agit de ceux qui ont été assez humbles pour se voir 
révéler les mystères de Dieu, connaissance propre du parfait. Lorsque 
Rufin traduit par « melior », c’est que l’idée comparative s'impose 
dans le grec; « xosirroy » marque alors nettement un dépasse- 
ment (49). Concluons : & xpsirrov  » est un terme cher à Origène : 
il désigne la perfection et souligne parfois l’idée de dépassement; 
c’est dans ce cas que Rufin traduit par « melior ». On est donc en 
droit de supposer, quand on rencontre « melior » dans notre iexte 
latin que le grec marquait nettement l’idée du comparatif de supt- 
riorité. L’insistance, dans le cas présent sur « melior » devient 
significative. Origène voyait dans l’invitation au dépassement, au 
progrès continuel, une marque du bon esprit. Aussi bien l’idée 
n'est-elle pas isolée dans le’ Peri Archôn; les dernières lignes du 
chapitre sur les puissances mauvaises y reviennent : il faut garder 
notre cœur des atteintes du démon, l’embellir par l’exercice de la 
vertu et le désir dela sainteté; alors les bons esprits pourront demeu- 
rer en nous. et nous guider « par des conseils meilleurs » (50). 
Parmi les mcyens qu’emploiera le Christ pour que tout lui soit 
soumis est mentionnée la « provocation aux choses meilleures » (51). 
La négligence qui a causé la chute originelle était, nous l’avons vu. 
la « négligence des choses meilleures » (52). Enfin cette idée du 
dépassement de soi, du progrès incessant, est certainement origé- 
nienne, Vôülker l’a bien montré (53). 

A plusieurs reprises dans son œuvre, Origène parle d’un autre 
discernement, celui qui consiste à distinguer dans l’Ecriture le sens 
spirituel du sens qui, sous l’apparente fidélité à la lettre, demeurerait 
charnel. L'occasion lui en est fournie par l’épître aux Hébreux, qui 
oppose les parfaits à ceux qui sont encore au « lait »: ils peuvent 


(47) P. A. IL, 1, 18 (230, 5, 7) : OéXerv to HPELTTOVX rendu par « velle bona » 
(230, 21, 23). De même P. A. LL, 1, 19 (233, 13), traduit en 234, 18; P. A. HI, 
1, 20 (234, 8), cf. 234 26. —.Le contexte p. 230, montre assez que Rufin rend 
bien, car xpeitrovest à peu près synonyme de Haxh6: (lig. 4) et &yx06c (lig. 6). 

(48) P. A., III, 1, 12 (217, 1) : &AGebv éni To xpzirrova traduit : venire ad per- 
fectionem (217, 15). 

(49) P.A., IIL, 1, 23 (242, 2-3) : éravafBaivetv dd xaxAGY elc xpeltrovx opposé 
à £v tot xahoic Tnpsiobar traduit : ad meliora proficere et semper ad Supe- 
riora conscendere, opposé à manere in bonis (242, 7-8). 

(50) P. A. IL, 3, 6 (263, 7). 

(51) P. A. III, 5, 8 (278, 27). 

(52) P. A., II, 9, 2 (165, 29). 

(53) C’est une des idées maîtresses de son ouvrage, qui inspire par exemple 
le plan du chapitre II sur la gnose. Plus spécialement, cf., p, 91, et cette citation 
de la 17° Homélie sur les Nombres : « ubi quanto amplius quis accesserit, tanto 
profundiora inveniet… et quanto magis proficiunt, tanto iis proficiendi via augetur 
et in immensum tenditur » (in Num., XVII, 4 — G. C. S., 160, 6-13). oir aussi 
pp. 158-162, où cette tensien perpétuelle vers l’avant est présentée justement comnie 
un trait qui différencie le spirituel &Origène du sage stoicien. 
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prendre une nourriture solide, puisque « par l'habitude, ils ont le 
sens moral exercé au discernement du mal et du bien » (54). Ce 
texte est entendu de la lecture des Ecritures dans le commentaire 
de Jean, par exemple (55). D’autres fois, il est rapproché du sevrage 
d’Isaac; le parfait doit être sevré de la lettre, pour savoir se nourrir 
désormais de la nourriture forte des Ecritures (56). Celui qui lit 
l’'Ecriture est donc sans cesse devant un choix; parmi les sens pos- 
sibles de la parole divine, il doit apprendre à discerner celui qui est 
digne de Dieu (56 bis). 

L’attitude qui résulte de ce choix, lecture charnelle ou lecture spi- 
rituelle, est considérée à son tour par le Peri Archôn, comme un 
signe, permettant de discerner la valeur chrétienne d’un individu ou 
même d’un groupe. L'intelligence spirituelle de l’Ecriture, qui était 
dans l'Ancien Testament le privilège des seuls Prophètes, est beaucoup 
plus répandue aujourd’hui; c’est là le signe que le Christ est venu, 
et nous fait participer à son Esprit (57). Au contraire, ceux qui 
entendent charnellement les promesses du Royaume en sont restés au 
sens juif, et ils ne peuvent participer au festin de la Sagesse, seule 
nourriture capable de restaurer l’homme à l’image et ressemblance 
de Dieu (58). Nous avons bien là des attitudes de vie qui sont des 
signes permettant un discernement : celui qui lit spirituellement 
l'Ecriture manifeste qu’il est de Dieu, de même que celui qui entend 
charnellement les livres saints montre par là qu’il fait avorter le 
dessein de Dieu sur lui. 

On dira peut-être qu’il n’est pas réservé à la lecture spirituelle de 
la Bible de faire paraître la valeur spirituelle d’une vie. C’est le cas 
de toute attitude de vie. Et cela est vrai; il faut même ajouter que 
c’est seule l'attitude de vie, l’œuvre accomplie, qui lève toute équi- 
voque. Saint Ignace le dira : l'amour se prouve par les actes (59), 


(54) Héb., V, 14. 

(55) In Jo., VI, 51 (G.°C. S.; IV, 169, 23-30) 2 cf. ihid, XIII, 24 (GE SS IV, 
248,528) SCr LXNIM(GUC SRI 154-2930) : 

(56) CE An Matt JXIL- 311 CS XL 623) In Gens NI (CC S., 
VIE 71;:1-5); ibid., XIV, 4 (G.C:S., VI, 126,,19-23); in Lev., IV, 8 (G:C: SSEV 
327, 27-328, 3). Le P. Daniélou donne un beau texte des homélies sur le Lévi- 
tique quel l’on peut en rapprocher : le texte sur le prêtre qui divise la victime 
est appliqué au docteur qui sait discerner dans les Ecritures ce qui convient 
à chacun des auditeursj il y a donc correspondance entre le degré de vie spiri- 
tuelle et la compréhension des Ecritures, J. DANTÉLOU, Origène, La Table Ronde, 
Paris, 1948, pp. 58-59. 

(56 bis) Il est parlé aussi dans l’Homélie I sur Luc (G..C.S; 1X,;73)" du don 
de discernement du peuple juif, pour distinguer les vrais prophètes des faux, 
don qui est maintenant passé à l'Eglise. 

(57) « Je vois cependant que la venue principale du Saint-Esprit parmi Îles 
hommes est plus manifeste après l’ascension du Christ qu'avant sa venue. » 
Et cela est manifeste justement parce que sont plus nombreux ceux qui lisent 
spirituellement l’Ecriture : P. A., II, 7, 2 (14, 149, 3-5). 

(58) P AS IT 11,:2-3 (1861-21). 

(59)  CFEx, sp., n°230. 


PATATE 
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reprenant saint Jean : « les enfants de Dieu et les enfants du diable se 
reconnaissent à ceci : quiconque ne pratique pas la justice n’est pas de 
Dieu, et pas davantage celui qui n’aime pas son frère... Petits enfants, 
n’aimons pas en parole, mais en acte et en vérité. Par là nous saurons 
que nous sommes dans la vérité » (60). Il se peut cependant qu'il 
y ait des attitudes, des œuvres privilégiées, qui soient révélatrices des 
cœurs, avant même qu'elles aient déployé toutes leurs conséquences. 
Ce seront des attitudes essentielles à l’être chrétien, et mesurée en 
même temps par une règle objective claire; elles fourniront alors un 
sûr repère dans la complexité et l’obscurité des situations concrètes. 

Or la lecture spirituelle de la Bible est bien, pour Origène, une de 
ces attitudes privilégiées. Elle est essentielle à la vie chrétienne. C’est 
à elle qu’est consacrée dans son immense part l’œuvre de l’Alexandrin. 
depuis le patient travail des Hexaples, jusqu'aux homélies et aux 
commentaires. C’est que la lecture de la Parole divine n’est pas simple 
exercice intellectuel, mais conversion de tout l'être; pour Origène. 
comme l'écrit le P. de Lubac, « à mesure que j’en pénètre le sens. 
Ecriture me fait pénétrer dans le sens intime de mon être » (61). 
Avoir l'intelligence de la Bible et réaliser sa vocation chrétienne ne 
font qu’un. D’autre part, cette lecture spirituelle n’a rien à voir avec 
on ne sait quel libre examen. Pour ceux qui voient dans les livres 
saints la Parole de Dieu, il n’y a qu’une manière de les lire, en 
« gardant la règle de l'Eglise céleste de Jésus-Christ, selon la tra- 
dition des apôtres » (62). Le sens spirituel est l’Ecriture lue dan 
l'Eglise; l’obéissance à l'Eglise est le signe décisif de la valeur d’une 
vie chrétienne, 

Origène ne fait pas lui-même le rapprochement entre diversité des 
esprits et lecture spirituelle des Ecritures. Il est légitime, nécessaire 
même de le faire, pourtant, quand on sait l'importance de ce dernier 
thème dans sa pensée. Nous le rappelions, l'intelligence vraie de la 
Parole est pour lui coextensive à la vie spirituelle; et c’est justement 
pour cela que nous avons pu trouver dans les développements sur le 


(60) ZE Jo., III, 10, 18-19. Cf. A. Lerèvre, Direction ef discernement des »sprits 
selon saint Ignace. N.R.T., juillet-août 1956, p. 674. 

(61) H. de LuBAC, op. cit, p. 348. 

(62) P. A., IV, 2, 2 (308, 11-16) ; P. G., IV, 1, 9. Bien que qualifiée de « céleste La 
PEglise dont il est ici question ne peut être que l’Eglise visible actuelle, puisqu il 
faut suivre sa règle; cetté& interprétation est confirmée par les mots suivants 
« Selon la Tradition dés Apôtres. » Cette règle (xavcr) :est-elle seulement le 
canon des Ecritures, la liste des écrits reconnus pour inspirés? Cela prouverait 
déjà que la lecture authentique de l’Ecriture se fait à l’intérieur de lEglise- 
Peut-être cependant pourrait-on donner un sens plus large au mot, celui de 
« règle d’interprétation » : le contexte y est favorable — rien ne suggère ici 
qu'il soit question seulement du « canon » des Ecritures — la traduction de 
Rufin va dans ce sens « regula diseipl'inaque » (309, 15); il emploie en effet 
« regula » pour désigner un principe directeur de pensée cf, p- 5 lig. 14; 
p. 167, lig. 311 p. 204, lig. 27; p. 260, lig. 4. — On peut noter aussi l'expression 
« in scripturis canonicis » (356, 22) qui laisserait penser que le mot grec s'était 
acclimaté pour le cas précis du « canon » des Ecritures. 
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sens de la Bible des points de contact avec la doctrine du discernement 
spirituel. Sans cette référence celle-ci serait d’ailleurs privée de dimen- 
sions essentielles. Les règles que nous avions trouvées constituent toute 
une psychologie spirituelle, attentive aux mouvements divers de l'âme, 
et dont on ne saurait trop dire l'importance, et même, au 11° siècle, la 
nouveauté (63). Mais elle a ses dangers. En une certaine mesure, elle 
pourrait être considérée comme une industrie « profane », une 
hygiène spirituelle que pourrait adopter sans changement, sinon in- 
venter, un sage laïque. En réalité, elle n’a d’autre sens que de nous 
rendre attentifs à l'Ecriture, dociles à l'Esprit qui la inspirée (64). 
L’auscultation des mouvements de l’âme, d’autre part, si elle n’était 
complétée par des signes « objectifs », risquerait bien vite de 
tourner au subjectivisme et à ses illusions. La lecture de l’Ecriture 
évite cela, et elle joue ainsi chez Origène le rôle des règles ad sentien- 
dum cum Ecclesia de saint Ignace, qui loin d’être un appendice, 
destiné à prévenir les soupçons d’une ombrageuse Inquisition, inter- 
viennent dans l'élection, précisément à côté des règles du discernement; 
elles apportent dans l’obéissance à l'Eglise la garantie ultime de la 
fidélité à Dieu (65). 

Ce n’est pas les mains vides que nous achevons cette enquête dans 
le Peri Archôn. Il est assez remarquable de trouver substantiellement 
dans ces pages écrites au début du n° siècle ce qui deviendra la 
doctrine classique du discernement des esprits. Et surtout, ce sont 
mieux que des recettes qui nous sont enseignées par Origène; esprit 
destructeur et désagrégateur d’une part, affinité avec la lecture dans 
Ecriture de la véritable restauration de l’homme d’autre part, ce 
sont là les clefs de tout discernement des esprits. 


À Suivre.) : 
(A ) 


François MARTY, S. J. 


(63) G, Bardy remarque qu’Origène « parle beaucoup moins que ses devan- 
ciers de l’action des esprits bons et mauvais, et beaucoup plus des activités 
propres de l’âme », La spiritualité postérieure suivra la voie ainsi tracée, avec 
d’ailleurs une tendance plus concrète et populaire dans la vie d’Antoine, qui 
aime les descriptions parfois fantastiques, plus théologique chez Evagre (D.S., 
loc. cit., col. 1249-125). 


(64) Origène professe très explicitement le « qui locutus est per prophetas » 


du Credo; voir le remarquable texte trinitaire sur l’inspiration scripturaire cité 
à la n. 62, conservé par la Philocalie. 


(65) Cf. par exemple, J. Laplace : « Les « règles d’orthodoxie » éclairent de 
leur lumière propre les « règles du, discernement », en montrant que ces dernières 
ne doivent pas être interprétées de façon individualiste et purement subjective. 
La nécessité du directeur prend ici une signification profonde: elle rappelle que, 
pour être authentique, le discernement doit être exercé dans l’Eglise, confronté 
sans cesse à l’uction de l'Eglise, par obéissance à l'Eglise » (CHrISTUs, VS pAr 
n. 1). — Cf. aussi G. Fessarn, La dialectique des Exercices spirituels de saint 
Ignace de Loyola, Collection Théologique, Aubier, Paris, 1956, pp. 235-236. 


APPARITIONS DE SAINTE THÉRESE DE JESUS 


Recherche critique 


Deux articles du Rotulo (interrogatoire) composé en vue de re- 
cueillir et d'orienter les témoignages aux procès de 1605-1610, men- 
tionnent des apparitions de sainte Thérèse : le n° 84, une apparition 
de son vivant; le n° 96, diverses apparitions après sa mort. 

Les faits qu’on trouvera rapportés dans cette étude sont empruntés 
à des dépositions faites aux procès canoniques. De ces dépositions, 
certaines contenant des longueurs inutiles ont été abrégées, les cou- 
pures étant typographiquement signalées. Bien entendu ces abrévia- 
tions ne sacrifient aucun détail capable de modifier dans un sens 
quelconque la teneur des paroles citées. On a simplement voulu que 
l’attention fût concentrée sur ce qui fait l’objet de la présente re- 
cherche, sans s’égarer sur des considérations accessoires, même si 
ces considérations étaient intéressantes d’un autre point de vue. 

Mes sources sont les trois tomes des Procesos édités par le P. Sil- 
verio, à l’exception d’une déposition qu’il a insérée au t. II des Obras 
et qu’il a négligé de répéter dans les Procesos (n° 8 b). Pour faciliter 
références et rapprochements, les dépositions sont numérotées. Chaque 
déposition est suivie d’un bref commentaire : quelques détails biogra- 
phiques sur les auteurs des dépositions; quelques remarques sur des 
traits, jugés notables, des faits rapportés. 


1. Apparition à Isabel de Los Angeles. Déposition d’Ana de Jesüs. 
Salamanca, 5 juillet 1597 (t. I, p. 477) : « Nous avions ici [au 
couvent de Salamanque] Sœur Isabel de Los Angeles, gravement ma- 
lade depuis huit mois. Outre ses grandes souffrances, elle était tour- 
mentée de craintes et de scrupules. Tout cela l’avait tellement ravagée 
qu’elle faisait peine à voir. Le matin de la Saint-Barnabé, au moment 
de nous rendre à la messe, elle nous parut très bas. Or, à notre retour, 
elle était d’une allégresse extraordinaire. Mère Ana de la Encarnaciôn. 
notre Prieure d'alors, lui dit : « Béni soit Dieu, ma Sœur! Vous 
semblez aller mieux. Comment se fait-il que vous soyez si gaie? » 
Sœur Isahel répondit : « Cela vient de ce que mes épreuves vont finir 
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aujourd’hui et que je jouirai du bonheur où j'aspire. » La Mère 
Sous-Prieure, qui était là, lui demanda alors : « Qui vous l’a dit, 
ma Sœur? » La malade répondit en souriant : « Ah! voilà, Mère 
Sous-Prieure. C’est quelqu'un qui peut le savoir qui me l’a dit. » Les 
deux Mères s'étant retirées, moi, qui avais été sa maîtresse des 
novices, restai avec elle et lui dis : « Comment pouvez-vous être cer- 
taine de quitter aujourd’hui cet exil? » Alors elle m’expliqua que, 
pendant la messe, notre Mère Thérèse avait été avec elle, la bénissant, 
la consolant, lui caressant le visage, et qu’elle lui avait dit : « Ma fille, 
laisse-là ces sottes frayeurs et sois, au contraire, pleine de confiance 
dans l’'Epoux de ton âme. Il t’a réservé une grande béatitude et je 
t'affirme qu'aujourd'hui même tu en jouiras. » Et elle ajouta qu’elle 
était maintenant dans une grande paix. Elle resta tout le jour dans 
cette sérénité et le soir, à l’heure des Matines, nous la laissâmes avec 
deux ou trois Sœurs. Après Matines, à onze heures, étant au chœur, 
comme nous allions prendre la discipline (car c’était vendredi ), il y 
eut parmi nous le sentiment si net que Dieu allait appeler à Lui, 
qu'après le premier coup de discipline, toutes nous partions à l’in- 
firmerie, Et là, lui mettant en main le Crucifix et le cierge, nous 
commençämes à bénir le nom de Jésus et à réciter le Credo avec elle, 
qui prononça en castillan tous les articles. Dès qu’elle eut dit la der- 
nière parole du Credo, elle expira. Son corps devint alors si beau et 
resplendissant qu’on voyait bien que c'était une chose surnaturelle 
et céleste [..]. Le jour même où la malade nous avait dit avoir vu 
notre Mère, nous avions écrit à Ségovie où elle se trouvait, demandant 
à la Prieure et à la Sous-Prieure de se rendre compte de ce qui. 
s'était passé. Elles le lui racontèrent. « Mère, lui dirent-elles, ce n’est 
pas sans raison que vous ne nous répondiez pas, le matin où, après la 
communion, vous êtes restée comme morte. Deux fois nous sommes 
venues vous parler sans obtenir de réponse. En effet, à la même heure, 
à ce qu’on nous écrit de là-bas, vous étiez à Salamanque. » Mère Thé- 
rèse leur avait simplement dit, en riant : « Que vous êtes drôles 
d'imaginer des choses pareilles! » D’où elles avaient conclu que la 
chose était vraie. Par ailleurs, nous en° avons eu la preuve par une 
lettre que la Mère, avant qu’on l’eût questionnée, avait écrite à la 
Prieure d'ici. Elle nous y avisait de deux choses qu’elle ne pouvait 
savoir sans les avoir vues. La Mère Prieure me dit : « Comment notre 
Mère a-t-elle pu savoir cela? — Il est clair, dis-je, qu’elle a pu exa- 
miner toute la maison, le jour où elle était avec Sœur Isabel de Los 
Angeles, car celle-ci, quand je lui ai demandé comment elle l’avait vue, 
m'a déclaré : « De la même manière que lorsqu’elle était ici : elle est 
entrée et elle est ressortie par la porte. » Un an après, notre Mère 
m'envoya chercher pour me faire Prieure du couvent de Beas qu’elle 
fonda il y a vingt ans. Alors je l’interrogeai et, à cause de l'affection 
qu’elle avait pour moi, elle me dit clairement que tout cela était 
vrai, » 
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Ana de Jesüs, alors, sans penser que sainte Thérèse (son aînée de 
.trente ans) pourrait mourir avant elle, la supplia de venir aussi l’as- 
sister au moment de sa mort. « Je le promets, dit-elle, si Dieu me le 
permet, car ce n’est pas en mon pouvoir s’il ne me l’ordonne. » Elle 
lui demanda encore s’il était vrai qu’elle avait dit à Sœur Isabel qu’une 
grande béatitude lui était réservée. Elle lui dit qu’en effet le Seigneur 
le lui avait révélé (1). 


Le témoin, la Vénérable Ana de Jesüs (Lobera), comme on sait (2), 
est la plus importante personnalité du Carmel réformé après la fon- 
datrice. Saint Jean de la Croix avait pour elle une estime particulière 
et c’est sur sa demande qu’il écrivit le commentaire de son Cantique 
Spirituel. Le Théologien Domingo Bañez allait, dit-on, jusqu’à la 
mettre pour les dons naturels, au-dessus de sainte Thérèse (3). Quand 
le Carmel essaima hors d’Espagne, Mère Ana fut choisie pour fonder 
les Carmels de France et des Pays-Bas. Sous le rapport de son témoi- 
gnage, on peut ajouter qu'elle avait un respect scrupuleux de la vérité. 
Celui qui ia confessa les sept dernières années de sa vie (elle était 
alors Prieure de Carmel de Bruxelles) tenait d’elle que, de toute sa 
vie, elle n’avait jamais fait un mensonge (4). La voyante, Isabel de Los 
Angeles, eut une carrière fort brève : entrée au Carmel en 1569, elle 
mourut le il juin 1574. Dans une lettre du même mois, écrite de Sé- 
govie à la Prieure de Valladolid, sainte Thérèse annonce qu’ « elle est 
morte comme une sainte » (5). Vingt-trois ans séparent la déposition 
de Mère Ana (alors âgée de 52 ans) du fait qu’elle relate. Il est rap- 
porté dans d’autres déclarations moins anciennes, reproduisant avec 
moins de détails le récit qu’on vient de lire (6). La supposition 
— toute naturelle — que la scène décrite par Sœur Isabel est le rêve 
d’une imagination délirante, se trouve exclue par le fait que 
sainte Thérèse, interrogée plus tard par Ana, a reconnu que ce qu'avait 
dit la mourante était vrai. Par sa réponse à la demande d’Ana, de 


(1) Procesos, t. I, p. 478. 

(2) Par H. Bremond qui, bien qu’il lui pardonne difficilement d’être plus 
espagnole que française, reconnaît en elle un gén'e supérieur et fait pour gou- 
verner (Hist. Lit., t. II, 309 sq.). - 

(3) « La Madre Ana de Jesüs es tan santa como la Madre Teresa de Jesûüs y de 
màs talento. » (R. P. BruNo de J. M., in saint Jean de la Croix, p. 192. Voir la 
réf, p! 414, n. 13). 

(4) Déclaration du P. Hilaire de Saint-Joseph (La Vié de la Vénérable Mère 
Anne de Jésus, etc., par le R, P. Ange MANRIQUE [...], Paris, 1636, p. 349). 

(5) Carta, XLIII, éd. La Fuente. 

(6) Cf. les dépositions de Beatriz de Jesüs (cousine germaine de sainte Thérèse), 
Avila, 22 oct. 1595, t. I, p. 178; Maria de San José (Graciän), Madrid, 27 mai 1595, 
t. I, p. 324; Maria de la Encarnaciôn, Madrid, 5 juin 1595, t. I, p. 331. — La 
première de ces dépositions apporte un détail absent du récit de Mère Ana, 
On y voit que, dans sa lettre de Ségovie à la Prieure de Salamanque, sainte Thé- 
rèse invitait celle-ci, Mère Ana de la Encarnaciôn, à enlever de sa cellule « deux 
choses qui n'étaient pas conformes à l’humilité et à la condition de Carmélite » 
(t. I, p. 278). La seconde déposition précise que l'apparition « s'était assise sur 
le lit » de la malade (t. I,p. 324). 


x 


= 
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jouir, elle aussi, à son lit de mort, d’une pareille assistance, on apprend 
que sainte Thérèse regardait son intervention sensible non comme un 
effet de sa volonté, mais comme une grâce spéciale. Elle ne peut donc 
rien promettre : « Eso no esta en mi mano ni puedo hacerlo, sino 
cuando el [Dios] lo ordena » (7). En fait, il semble qu’elle ait pu 
tenir sa promesse conditionnelle. Quand la Mère Ana de Jesüs mourut 
à Bruxelles, le 4 mars 1621, le chanoine Barcena, son confesseur 
quand elle était Prieure du Carmel de Madrid, eut connaissance de sa 
mort par une vision où il la voyait conduite au ciel par sainte Thé- 
rèse, la tenant par la main. Il n’apprit la mort normalement que 
deux mois plus tard (8). 


2. Apparition au P. Gaspar de Salazar. Déposition du P. Enrique 
Enriquez, S. J., Salamanca, 26 octobre 1591, t. I, p. 17 : « J’ai appris, 
par le P. Gaspar de Salazar, de la Compagnie de Jésus, qui sait bien 
des choses sur la dite Thérèse de Jésus, que celle-ci, se trouvant fort 
éloignée d’où il était [elle était alors probablement à Séville et le Père 
à Cuenca], lui apparut, dans sa chambre, toutes portes closes, au 
temps où elle vivait encore, et qu’elle lui donna divers avis et avertisse- 
ments. J’ai interrogé par la suite la dite Mère Thérèse, qui a reconnu 
en toute humilité et simplicité, que cela était exact et s'était fait par 
ordre de Notre-Seigneur, pour une fin utile, » 


Le P. Enrique Enriquez, de la Compagnie de Jésus (9), fit sa dé- 
claration à l’âge de cinquante-cinq ans. Il avait été le confesseur de 
sainte Thérèse lors de son séjour à Séville (1575-1576). Il avait cru 


un moment — avec le P. Rodrigo Alvarez — que sa pénitente était 
trompée par le démon, puis s'était convaincu de sa sainteté. Ses sou- 
venirs remontent à une quinzaine d’années. — Le P. Gaspar de Sa- 


lazar avait connu et confessé la Sainte pendant l’année où il avait été 
recteur de la Compagnie à Avila (1561-1562). Elle avait eu, avant de 
lui avoir parlé, le pressentiment d’une affinité spirituelle avec lui (10). 
— Le P. Gaspar ayant manifesté l’intention de se faire Carme. 
sainte Thérèse fut scupçonnée de l’y avoir incité, ce qui occasionna 
un démêlé entre elle et le P. Jean Suarez, Provincial des Jésuites pour 
la Castille. Ces détails sont utiles à rappeler, en raison de leur rapport 
possible avec l'apparition de la Sainte au P. Gaspar, au sujet de qui 
elle déclare avoir eu révélation qu’elle devait le conseiller (11). On 


(7) Procesos, t. I, p, 478. 
(8) MANRIQUE, Vie de Mère Ana, trad. de 1636, pp. 372-373. 


(9) « Religioso muy docto », note le P. Silverio, renvoyant à Historia de la 
Compañia de Jesus, par le P. ASTRAIN, t. III (Procesosy t. I, p. 15, n. 1). 

(10) Vida, XXXIII, 9 : « En entrando en el confesionario senti en mi espiritu 
un no sé qué, que antes ni después no me acuerdo haberlo con nadie sen- 
tido [...]. Porque fué un gozo espiritual y un entender mi alma que aquella 
alma la habia de entender y que conformaba con ella [...]. » 

(11) Vida, XXXVIII, 14. 
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pense ici tout naturellement, aux « avisos y amonestaciones » trans- 
mises par l’apparition, On notera, comme précédemment, qu’il ne peut 
ÿ avoir eu illusion du P. Gaspar, puisque sainte Thérèse, interrogée 
par le P. Enriquez, reconnut l’exactitude des faits. 


3. Apparitions à Ana de San Agustin. Déposition par elle-même. 

a) Valera de Abajo, 21 août 1610, t. LIL p. 442 : « J'avais à peu 
près quatorze ans et vivais à Valladolid chez mes parents. Un diman- 
che des Rameaux, il y a environ quarante ans, au cours de la Proces- 


sion, à l'église Saint-Augustin de Valladolid, la sainte Mère Thérèse 


m'apparut. Je ne l’avais jamais vue et je n’avais pas non plus entendu 
parler d'elle. Je la voyais accompagnée d’autres Religieuses, au nombre 
de treize ou quatorze, qui avançaient par deux, à la file, vêtues de 
l’habit des Carmélites déchaussées. A les voir, j’éprouvai une joie 
spirituelle particulière et me sentis de l'attrait pour cet habit et pour 
cet Ordre. Depuis l’âge de raison, j’avais le désir d’entrer en religion. 
Dès lors, ce fut dans cet Ordre-là que je voulus entrer et je renonçai 
à toute frivolité dans ma mise. Pourtant, deux ans se passèrent et. 
tout en gardant le désir d’être Religieuse, je ne donnai pas suite à mon 
projet. À quelques mois de là, le jour de la Fête-Dieu, suivant la Pro- 
cession du Saint Sacrement à la cathédrale, je revis l'apparition de la 
sainte Mère Thérèse et elle me montra, dans une vision, un puits 
profond autour duquel s’étendait un beau jardin. Tout cela, je le 
voyais très nettemennt, Et la Mère me dit que, si je ne me décidais 
pas à prendre l’habit de Carmélite, je tomberais dans le puits; mais 
que si je le prenais j'irais dans le jardin. Ces paroles, je les entendis 
fort bien. Alors ,la sainte Mère, le jardin, le puits, tout disparut. A 
- partir de ce jour-là j’eus la ferme résolution d’entrer dans cet Ordre 
et peu d’années après, je réussis à le faire. Une fois Religieuse. 
après ma profession, je vis corporellement la sainte Mère Thérèse. 
quand elle vint au couvent de Malagon (1579). Immédiatement, je 
reconnus celle qui m'était apparue aux deux processions » (12). 
b) Villanueva de la Jara. 16 octobre 1596, t. I. p. 512 (13) 


(12) Mère Ana, priée dde préciser plusieurs points de sa déposition, fit des 
réponses qui-la complètent : « Je me rappelle très bien qu’au moment où je vis 
les deux apparitions que j’ai rapportées, je me trouvais dans une église, dans 
un état de profond recueillement (en contemplaciôn espiritual) et me recom- 
mandant à Notre-Seigneur. J'étais bien attentive et bien éveillée (muu attenta 
y desperta). de sorte que ce que j'ai vu est réel et non le fait d'une illusion. 
D'ailleurs, comme je l’ai dit, la sainte Mère, que je vis alors, sans la connaître, 
était bien celle que ie vis plus tard à Malagon, et son vêtement et celui de ses 
Religieuses, était celui de cet Ordre, dont je n'avais pas encore connaissance. 
Ces apparitions ne me firent pas peur. Elles me donnèrent de la ferveur et de 
la joie. J’ai la conviction qu’elles étaient vraies, bonnes et saintes. Je n'en ri 
parlé ni à mes parents, ni à mes confesseurs, ni à personne jusqu’au jour où 
l’obéissance m’a fait un devoir de dire ce que je savais sur la Sainte Mère Thé- 
rèse, Et aujourd’hui que j’en suis requise, je le fais sous la foi du serment » 
(T. III, p. 443). 

(13) Mère Ana a déposé encore sur le même fait, à Valera, 21 août 1610, t, D, 
p. 444. Sa déclaration est conforme à celle-ci. 


170 OLIVIER LEROY 6 


« J'avais alors la charge de la sacristie à Malagon. Etant couchée et 
dormant, je fus réveillée par la Mère Thérèse de Jésus. Elle me dit 
« Vas mettre de la lumière devant le Saint Sacrement. Je me levai et 
me rendis au chœur pour allumer la lampe et, après l’avoir allumée, 
je vis la Mère Thérèse. J'en fus étonnée, car elle était alors à Avila, 
à bien des lieues de Malagon. J'ai pensé que cette faveur m'étais faite 
pour stimuler mon zèle au service de Dieu, car il n’était pas suffisant. 
Quand je voulus parler à la Mère, je ne vis plus rien. » 

c) Valera de Abajo, 21 août 1610, t. IE, p. 445 : « Me trouvant 
au couvent de Villanueva de la Jara, en oraison, je suppliai le Seigneur 
de me changer dé cette maison, imaginant avoir des raisons de désirer 
ce changement. La sainte Mère Thérèse de Jésus n’était pas alors au 
couvent mais à plus de vingt lieues. (Je ne me rappelle plus si c'était 
à Burgos ou à Palencia) [| Elle m’apparut et me dit que je serais 
utile à la maison où j'étais, et elle disparut, me laissant fort consolée, 
tranquille et sans désir, désormais, de quitter ce couvent. » 


La Vénérable Ana de San Agustin montra tout enfant, une grande 
ferveur mystique. Son père Juan de Pedruja ayant reçu une charge au 
Palais de l’Adelantado (gouverneur) de Castille, Ana devint demoiselle 
d'honneur de Dona Luisa de Padilla, fille de l’Adelantado. En 1575, 
elle entra au Carmel et prit l’habit à Malagon, où elle rencontra pour la 
première fois sainte Thérèse (1579). Celle-ci eut pour elle beaucoup 
d'affection. Un an plus tard, elle l’emmena à sa fondation de Villa- 
nueva dont elle devait être Prieure (1596). Elle fonda le couvent de 
Valera qu’elle gouverna plusieurs années et revint en 1616 à Villa- 
nueva. où elle était en grande vénération. Elle y mourut le 11 décem- 
bre 1624, âgée de soixante-dix-sept ans. — Les faits de Valladolid 
a) datent d’une cinquantaine d’années (14); celui de Malagon b), 
d’une quizaine d’années et celui de Villanueva c), de vingt-cinq à 
trente ans. En ce qui concerne les faits de Valladolid, bien que le 
mot apparition soit employé par la Vénérable Ana, on se demande 
s’il est bien adéquat. Quand la jeune fille voit sainte Thérèse défiler 
avec ses Carmélites à la procession, il semble que le mot vision serait 
plus juste. Et ici nous n’avons plus, comme précédemment, la vérifi- 
cation d’un aveu de la personne apparue. Nous ignorens si sainte Thé- 
rèse savait, comme dans les cas 1 et 2, qu’elle était vue et entendue de 
la voyante. Par contre, b) et c) ramènent (ou semblent ramener) à 
l'apparition proprement dite. Faute d’avoir questionné sainte Thérèse 
(ou si elle l’a questionnée, d’avoir transmis ses réponses), Mère Ana de 


(14) La déposante dit une quarantaine. Elle se trompe. Elle avait soixante-dix- 
sept ans en décembre 1624, à sa mort; elle avait quatorze ans à la première 
apparition de Valladolid, le fait remonte à 1561 et date de quarante-neuf nns 
à la déposition de 1610. Rappelons-nous, à ce propos qu’en ce qui concerne Îles 
âges et les dâtes, les documents du temps ajoutent toujours la formule poco 
mas 0 menos. 
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San Agustin a rapporté des faits invérifiables. L'hésitation à les ad- 
mettre comme des apparitions, au même titre que les exemples 1 et 2, 
s’augmente du fait que cette Religieuse était coutumière des visions 
et qu'elle en avait eu tout enfant. Cela n’cblige pas à repousser 
d'emblée le caractère préternaturel des faits qu'elle rapporte, mais 
incline à leur prêter une valeur subjective. Autrement dit, quoi qu'il 
en soit de l’origine de ces visions, elles se présentent comme ayant 
leur point de départ dans le sujet voyant et non dans le sujet apparu. 
Ces remarques ne touchent pas le fond des choses, car elles ne signi- 
fieni pas que les visions de Valladolid n'aient pas été des événements 
intérieurs préternaturels et prémonitoires. Le fait que sainte Thérèse 
si psychologue et si prudente, faisait confiance à Mère Ana et l’aimait 
d'un particulière affection (15) ne permet pas de la prendre trop 
aisément pour une illusionnée. Au surplus il faut souligner, sous ce 
regard, le silence qu’elle avait gardé sur ses visions, jusqu’au jour de 
sa déposition (16): C’est un signe de parfait équilibre mental. 


+ 
Kk 4 


Sainte Thérèse est apparue après sa mort plus souvent que pendant 
sa vie. Du moins c’est ce qu’enseignent les documents. Aussi serait-il 
facile mais fastidieux de multiplier les témoignages où sont rapportées 
ces apparitions. (Le P. de Ribera disait qu’il y faudrait un livre) (17). 
On se contentera d’en citer ici un petit nombre en donnant la pré- 
férence aux témoignages directs, c’est-à-dire aux personnes mêmes à 
qui sainte Thérèse est apparue. 


4. Apparition à Ana de Jesüs. Déposition par elle-même, Salamanca, 
5 juillet 1597, t. [, p. 476 : « A cette époque, j'étais là où j'ai dit, 
[Grenade| souffrant d’une si grave maladie que les médecins me re- 
gardaient comme perdue et le confesseur, qui était le Prieur des 
Carmes de Grenade, avait attendu toute la nuit la fin de mes syncopes 
pour me denner le Saint Sacrement. Dès qu’il me l'eut donné, je 
priai qu'on me laissât seule. À ce moment, près de mon lit, je vis une 
Religieuse portant l’habit de Carmélite. Elle était enveloppée d’une 
lumière si vive, que je ne pouvais pas bien distinguer ses traits. Pour- 
tant je me disais : « Je connais cette Religieuse-là! » Elle sourit et 
s’approcha plus près; mais plus elle se rapprochait, moins je pouvais 
la voir parce que j'en étais empêchée. il me semble, par la lumière 
éclatante qui enveloppait son corps. Son front, en particulier, entre 
les tempes. était éblouissant (el gran resplandor que traia en todo 


(15) Cf. Carta CCCXXXIV, 22 mai 1581 : « Je ne sais si vous m’aimez autant 
qua je vous aime, » : 

(16) Cf. supra, p. 169, nm. 12, in fine. 

(17) « [...] las veces que se ha mostrado después de su muerte, que han 
sido muchas y tantas, quea:si todas se hubieran de contar fuera menester pare 
ello muchos capitulos , y aun. por ventura, libro-entero » (Vida, 1. V, chap. IV). 
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el cuerpo, y mds el de la frente, que de sién à sién era excesivo } 
[.….]. Pensant que ce spectacle était le signe que j'allais mourir, dès 
que la vision eut cessé, j’appelai deux des Religieuses les plus an- 
ciennes de la maison [|], Mère Maria de Cristo, la Sous-Prieure, et 
Mère Antonia del Espiritu Santo [...]. Je leur racontai ce que j'avais 
vu et leur dis que, certainement, Notre-Seigneur voulait m'appeler à 
Lui [..j. Puis je les priai de faire venir le confesseur parce que 
j'avais à lui communiquer diverses choses entendues pendant la vision 
et auxquelles il fallait remédier. Dès que le Père Prieur fut là, je lui 
racontai ce qui s'était passé et lui demandai d'écrire à un certain 
monastère de notre Ordre pour le prier de s’abstenir de quelques dévo-. 
tions différentes de celles que nous pratiquons et qui étaient de leur 
invention. Il le fit en expliquant les inconvénients que j'avais signalés 
et les pratiques en question furent abandonnées. Pour moi, je com- 
mençai à me rétablir et les médecins furent étonnés de voir avec 
quelle rapidité le mieux était venu, Et dès que je commençai à me 
lever, la nouvelle nous parvint que Dieu avait rappelé à Lui notre 
sainte Mère. Je compris alors que c’était elle qui m'était apparue. » 


Les détails nécessaires sur le témoin (et ici, en même temps, la 
voyante) ont été donnés à la suite de la déposition sur Isabel de Los 
Angeles (n° 1). Mère Ana, au temps où elle eut cette apparition. 
était Prieure au Carmel de Grenade, qu’elle avait fondé sur le désir de 
sainte Thérèse. Celle-ci, alors occupée à la fondation de Burgos, lui 
avait dit qu’elle croyait que Dieu voulait que cette œuvre, (la fonda- 
tion de Grenade) se fît par elle. La Vénérable Ana de Jesüs fit la fon- 
dation au milieu de grandes difficultés, qu’elle a relatées dans le 
mémoire écrit par elle (en 1585) sur la demande du P. Gracian, et qui 
figure généralement en appendice au Livre des Fondations. — Les 
faits rapportés se placent peu de temps après la mort de sainte Thé- 
rèse (4 octobre 1582). Ils sont donc fondés sur des souvenirs assez 
récents. La relation a des détails intéressants et précis sur l'éclat 
lumineux de l'apparition (18). Mère Thérèse révèle des déviations dans 
les pratiques de dévotion d’un certain Carmel. La Vénérable Ana 
demande au Prieur des Carmes de Grenade (S. Jean de la Croix) de 
faire les observations voulues pour que ces nouveautés prennent fin. 


Il consent à les faire, montrant par là qu’il ne croit pas la voyante 
dans l'illusion. 


9. Apparitions à Ana de San Agustin. Déposition par elle-même. 
a) Valera de Abajo, 27 août 1610, t. IL, p. 450 : « Il y a environ 
vingt-six ans, au couvent de Villanueva, deux ans après la mort de la 


(18) La remarque relative à la lumière intense du front rappelle un détail 
analogue d’une apparition à {nés de Jesüs où celle-ci note que la Sainte « tenia 
grandisimo resplandor en los ojos » (T. I, p. 422). 
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sainte Mère Thérèse, me trouvant dans ma cellule,, après matines 
la sainte Mère m’appela, dans mon sommeil. Elle m'apparut et me 
dit de me rendre au chœur. Je m'y rendis et l’y trouvai: et elle était 
si resplendissante que, bien qu’il n’y eût pas d'autre lumière, je 
pouvais la voir et la reconnaître. Je pris peur, sachant qu’elle était 
morte; mais elle me dit : « N’aie pas peur, c’est moi »: et cela me 
rassura. Et la sainte Mère disparut sans rien dire. Par la suite. 
j'allai au chœur avec beaucoup de ferveur, ayant compris que si la 
Mère m'avait dit de m'y rendre, c'était à cause de ma noncha- 
lance, quand il s'agissait d’aller au chœur. J’en fus confortée; mais 
plus encore d’avoir vu cette clarté irradiée par la Sainte qui semblait 
me montrer la gloire dont elle jouissait. 


b) Mème déposition, p. 451 : « Vers la même époque, une Reli- 
gieuse trop pauvre pour apporter une dot ne pouvait se faire admettre 
au couvent de Villanueva parce que je m’y opposais. Or, une nuit, 
dans ma cellule, je fus éveillée au milieu de mon sommeil et, en par- 
faite possession de moi-même, je vis et reconnus la sainte Mère Thé- 
rèse, Elle était enveloppée d’une clarté resplendissante, de sorte que 
je la distinguais et reconnaissais dans l’obscurité. Elle se mit à me 
gronder et à me menacer (reprender y amenazar), me disant que j'allais 
contre la charité, et contre la Règle qu’elle avait établie. La-dessus, 
elle disparut. Je compris qu’elle m'avait reprise parce que j'avais 
refusé mon vote pour l’admission de cette postulante pauvre et j’en 
eus grand regret. Je résolus de le donner et de consentir à l'entrée de 
cette Religieuse. Elle s’appelle Micaela de San Gabriel et vit au cou- 
vent de Valence dont elle a été choisie pour fondatrice en raison de sa 
ferveur et de sa vertu. » 

c) Ibid. « Un certain temps — que je ne puis préciser — apré: la 
mort de la Sainte Mère Thérèse elle m’apparut une autre nuit avec la 
même lumière éclatante que les autres fois : je la vis et reconnus 
parfaitement. Elle me donna l’ordre de me rendre dans une certaine 
partie de la maison et d’y faire une chose sé rapportant au service 4e 
Notre-Seigneur. Je négligeai dé faire ce qu'elle m'avait dit. Or, 
quelques jours après la sainte Mère me réveilla dans mon sommeil, 
me reprocha ma désobéissance et, me prenant par le bras, me mena 
où j'avais à faire ce qu’elle m'avait dit. Puis elle disparut. Et je fis 
ce qu’elle avait ordonné. » 

Interrogée sur la nature de la chose qu’elle avait à faire et sur l'en- 
droit où elle devait le faire, Mère Ana répondit : « Je ne me rappelle 
pas exactement ce que c'était ni le lieu où cela devait se faire, mais 
je suis certaine qu’il s’agissait d’un acte de charité et d’obéissance. » 

d) Ibid. p. 453. « Dans ce même couvent de Villanueva, à une 
époque que je ne puis préciser — mais c'était des années après la 
mort de la sainte Mère Thérèse — un soir, dans ma cellule, elle m'ap- 
parut de la même manière que les autres fois et m'ordonna d’avertir 
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une Religieuse de la maison d’avoir à se corriger d’une négligence 
habituelle relative à nos observances. Comme je n’avais pu prendre 
sur moi de faire cette remontrance, par crainte de blesser cette Reli- 
gieuse, et qu’il me semblait que la Mère pouvait bien le faire’ elle- 
même (d'autant plus que je n’avais personnellement jamais noté la 
faute en question), la sainte Mère m’apparut de nouveau, le soir, dans 
ma cellule, et me reprocha de n’avoir pas obéi. Comme je ne me déci- 
dais pas à le faire, je me sentis saisie par une force inconnue et 
transportée là où était la Religieuse, et là, je vis ce qu’elle faisait et 
l'avertis de s’en abstenir. J'ajoute que cette faute n’excédait pas le 
péché véniel. » | 


Sur la Vénérable Ana de San Agustin, on a dit ce-qu'il fallait à 
la suite du numéro 3. Les souvenirs qu’elle évoque ici remontent 
pour a) et b) à environ vingt-six ans, c’est-à-dire à 1584, au temps 
où elle n’était que simple Religieuse à Villanueva. Les faits c) et d) 
sont moins anciens, ce sont des souvenirs du temps où la voyante 
était Prieure du même couvent. Ils sont d’une quinzaine d’années. 
Aucune des apparitions n’est une vision venue dans l’extase ou 
dans un profond recueillement : chaque fois la voyante est appelée 
dans son sommeil. C’est bien éveillée et attentive à ce qu’elle voit 
qu’elle considère l’apparition, note-t-elle, dans le cas b) (habiendo 
despertado y vuelto muy en st). La vivacité des reproches faits 
à la voyante b) est tout à fait conforme à ce que l’on sait de la 
préférence de Sainte Thérèse pour les postulantes pauvres qu’elle 
recevait Solo por Dios. Elle aurait voulu qu’elles fussent toutes 
ainsi (si pudiese fuesen todas ansi, me seria gran alegria) 
(carta XLI, éd. La Fuente). L'apparition est toujours fort lumi- 
neuse, Elle affecte tous les sens, elle est vue, entendue (morigénant la 
voyante) et, dans le dernier exemple, la transporte soudain, tel le 
diacre Philippe à Azot, au lieu où elle doit faire ce qui lui est enjoint. 
Il semble surprenant, dans le deuxième cas c), que la déposante ne 
puisse répondre à la question qui lui est posée : elle ne sait plus 
où elle devait se rendre et ce qu’elle devait faire. C’est peut-être que 
ces faits étranges n'étant pas, dans sa vie, d’une occurrence extrême- 
ment rare, n’excitaient chez elle ni surprise, ni vive curiosité et ne 
se marquaient pas dans sa mémoire avec beaucoup plus de relief que 
n'auraient fait, dans une vie plus banale, des événements journaliers. 

6. Apparition à Înés de Jesus (Guevara). Déposition par elie- 
même, Segovia, 14 juillet 1595, t. I, p. 428. « Je me trouvais un 
peu attristée parce qu'on m’imputait une peccadille que je n’avais 
pas commise. J'étais à une fenêtre donnant dans le jardin, vers 
deux heures et demi de l’après-midi, quand je la vis [sainte Thé- 
rèse] des yeux de mon corps, entrer par la porte du dormitorio 
[couloir où donnent les cellules], en habit de Carmélite, comme 
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elle était de son vivant, et avec une grande lumière de gloire. Dès 
que je la vis, j’allai lui faire la prostration d’obédience, comme 
du temps où elle vivait. Elle me releva de ses deux bras, très affec- 
tueusement et me dit : « Femme de peu de foi, pourquoi t'in- 
quiètes-tu de cela? Tu ne penses donc pas aux faux témoignages 
qu'on a porté contre ton Epoux Ne t’afflige pas. Cela s’arrangera 
vite. » Là-dessus, elle disparut et je restai fort consolée, comme 
chaque fois que je l’ai vue. Comme elle l’avait dit, la vérité se sui 
le soir même. C’est la dernière fois que je l’ai vue. » 


Inés de Jesus, fille de l'Auditor Guevara, descendant des comtes 
de Oñate, avait été au service d'Anne d’Autriche, quatrième femme 
de Philippe IT. Elle renonça aux grandeurs et entra chez les Carmé- 
lites de Ségovie où elle fit profession en 1580. Sainte Thérèse l'avait 
peu connue mais s'était intéressée à elle particulièrement et lui 
avait témoigné beaucoup d'affection. L'apparition décrite par Mère 


‘Inès se fait en plem jour. La voyante spécifie qu’il s’agit d’une 


vision corporelle, extérieure. Tout se passe comme si sainte Thé- 
rèse, vivante, était en face d’Inès, qui se prosterne et se sent 
relevée (la levanto con sus brazos con mucho amor). L'apparition 
dit peu de choses, mais l’objet de ses paroles s’accomplit le soir 
même. 


Bien qu’on ait donné la préférence à des témoignages directs, 
tous les témoignages indirects concernant les apparitions de 
sainte Thérèse après sa mort sont loin d’être négligeables, tels par 
exemple ceux qui regardent l’apparition à Teresa de Laiz et deux 
apparitions à Catalina de Jesüs. 


7, Apparition à Teresa de Laiz. Déposition de Catalina de San : 
Angelo, Alba, 1* avril 1592, t. III, p. 206 : « Après la mort de la 
sainte Mère Thérèse de Jésus, Teresa de Laiz, fondatrice de ce 
couvent de l’Incarnation, à Alba, fut atteinte d’une longue maladie, 
et alors qu’elle passait pour aller mieux, le Chapelain de cette 
maison, qui était le confesseur de la dite Teresa de Laiz, fit con- 
naître de sa part, au couvent, que la sainte Mère Thérèse lui était 
apparue sous la même forme que de son vivant. La malade Jui 
avait dit : « Mère, est-ce que je vais mourir? » La sainte Mère 
baissa la tête et lui fit, de la main, un appel pour lui dire que oui et 
aussitôt disparut. On regarda comme certain qu’elle allait mourir. 
Teresa de Laiz termina son testament qu’elle avait commencé, mit 
en ordre les affaires de son âme, se disposa à la mort et mourut 
peu de jours après. » 


Catalina de San Angelo, quand elle fit sa déposition, était depuis 
trente-six ans au Carmel d’Alba, dont elle avait été Prieure. Elle 
était alors âgée de soixante ans : son souvenir est récent, Teresa 
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de Laiz étant morte en 1583. Elle tient ce fait du P. Pedro Sanchez, 
Chopelain du couvent et confesseur de la malade. De Teresa 
de Laiz, sainte Thérèse a parlé au chapitre XX des Fondations. 
Elle lui avait une grande reconnaissance de sa fondation d’Alba 
de Tormés pour laquelle elle avait donné sa propre maison. — Le 
fait rapporté dans cette déposition était connu de toutes les Reli- 
vieuses du couvent d’Alba. La Mère Inés de Jesüs (Guedeja) le 
répète dans sa déclaration au même procès (t. III, p. 180). 


8. Apparitions à Catalina de Jesüs. a) Déposition d’Isabel de Sto 
‘ Demingo, Zaragoza, 1595, t. II, p. 96 : « Quand la dite Mère Thé- 
rèse mourut, elle apparut, au monastère de Beas, en Andalousie, à 
une Religieuse de ce monastère, appelée Catalina de Jesûs, qui fut 
la première à recevoir l’habit dans cette maison. Elle était très 
malade et abandonnée des médecins. On apporta au P. Gracian qui 
se trouvait là, des lettres où on lui annonçait la mort de la Mère 
et il se retira. Après avoir été prier pour la malade, devant le 
Saint Sacrement, il alla lire les lettres. Les ayant lues et ayant 
appris la mort de la Mère, il revint vers la malade sans lui dire la 
nouvelle. Or celle-ci lui dit : « Pourquoi me cachez-vous la nou- 
velle? Je sais que: Mère Thérèse est morte. Elle est venue me voir 
et m'a dit que je ne mourrais pas de cette maladie. Et comme 
preuve, elle m’a enlevé uné « dartre vive » dont je souffrais (me ha 
quitado un empeine que tenta). Elle recouvra la santé. C’est le 
P. Gracian qui m'a raconté ce miracle, ainsi qu'aux autres Car- 
mélites de Ségovie. » 

b) Déposition de Teresa de Jesüs (nièce de sainte Thérèse), 
Avila, 9 septembre 1610, t. II (Obras de S. T., t. II de B.M.C. 
p. 357). Après avoir rapporté que Catalina de Jesûs a connu la 
mort de sainte Thérèse avant d’en avoir reçu normalement la nou- 
velle, elle ajoute : « A la même Catalina de Jesûüs, elle apparut 
une autre fois. Or, celle-ci avait comme de la peur et n’osait s’ap- 
prôcher, ne croyant pas que cette vision fût véritable. La sainte 
Mère lui dit : « Cela me plaît que tu ne croies pas facilement. 
Jaime mieux qu’en attache plus de prix, dans le monastère, aux 
vertus qu'aux visions et révélations. Mais pour que tu saches que 
celle vision n’est pas fausse, viens ici. » Et alors, elle lui toucha un 
abcès où une plaie qu’elle avait au sein et qu’on n’avait pu guérir. 
puis une grosse marque ronde et noire qu’elle avait à une main. 
Et elle disparut, Et Catalina fut guérie de ces deux maux, ce qui 
étonna beaucoup ceux qui l’avaïent vue avant. » 


Le témoin de a), Isabel de Sto Domingo, était une fille spiri- 
tuelle de saint Pierre d’Alcantara, qui l'avait recommandée à 
sainte Thérèse. Elle était entrée à San José d’Avila en avril 1563. 
Sainte Thérèse la fit Prieure de Tolède à la fondation de cette 
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maison (1569). Elle gouverna ensuite Pastrana au temps difhcile 
des démêlés avec la Princesse d’Eboli (19). De la voyante, Cata- 
lina de Jesüs (Godinez y Sandoval) sainte Thérèse parle longuement 
au chapitre XXII des Fondations. « Je ne vois rien dans cette âme 
— dit-elle — qui ne me paraisse de nature à plaire à Dieu et à 
toutes ses compagnes (20). » Elle était entrée au Carmel de Beas 
en 975 sous le priorat d’Ana de Jesüs à qui elle succéda. Elle 
mourut en 1586. — Le témoin de b) est la fille de Lorenzo de Ce- 
peda, frère de sainte Thérèse. Elle avait été élevée au Carmel 
d’Avila, dont elle fut novice à l’âge de treize ans. Sainte Thérèse 
l’aimait comme une mère et appréciait son jugement. Elle n'avait 
pas encore quatorze ans qu’elle écrivait d’elle à son neveu Lorenzo : 
« Je trouve en elle ma consolation. Elle est déjà une femme et ne 
cesse de croître en vertu. Vous pouvez bien prendre ses con- 
seils (21). » Elle avait fait profession le 5 novembre 1582, un mois 
après la mort de sa tante, — Les faits rapportés ont peu de détails 
intéressants sur les apparitions mais ils sont remarquables par les 
guérisons qu'opère instantanément la personne apparue; dans le 
cas b), il y a vue, audition, toucher; et, à ce toucher, guérissent 
deux maux visibles qui disparaissent. 


On lit quelquefois que sainte Thérèse apparut à son frère 
Agustin, quand il mourut à Lima, huit ans après sa Sœur (22). Il 
dit bien au Père Jésuite qui était à son chevet qu'il avait éprouvé 
laide spirituelle de sainte Thérèse, mais le P. Luis Valdivivia ne 
parle pas d'apparition (23). De même, le neveu de la sainte, 
Gonzalo de Ovalle, qu’elle passait pour avoir ressuscité quand il 
était enfant, déclara dans ses derniers moments, que sa tante était 
près de lui. Teresa de Jesüs (la nièce de sainte Thérèse) rapporte 


(19) Isabel de Sto Domingo avait eu elle-même une vision de l’âme glorieuse 


. de sainte Thérèse. Peu de temps après sa mort, entre le 24 et le 26 octobre 1582, 


souhaitant, dans l’oraison, connaître le degré de gloire où était la sainte, elle 
avait entendu ces paroles : « Ta vue est comme celle d’un hibou pour voir la 
gloire de ma servante. » Et le 27 octobre, à cinq heures du soir, à l’oraison, elle 
€ avait vu l’âme de la sainte Mère, dans una gloire indicible, » Cette vision lui 
avait mis dans l’âme tant d’allégresse, qu’il y paraissait au-dehors, Ses compagnes 
l’avait remarqué et même avaient soupçonné la vérité : « Il n’est pas possible, 
murmurait-on, qu’elle n’ait pas vu la Santa Madre. » Mais Mère Isabel n'avait 
rien révélé, jusqu’au jour où elle avait été obligée de le faire juridiquement ct 
par obéissance (Proc., t. II, p. 507). 

(20) Fundaciones, XXII, 24. 

(21) Carta CCCLXVIN, 15, XII, 1581. 

(22) « Sainte Thérèse ne l’abandonna pas en cette extrémité; elle lui apparut 
et, par ses charitables assistances, le disposa si bien à la mort, qu’elle accom- 
pagna son âme jusqu’au trône de Dieu. Ces faits, attestés par le P. Louis de Va]- 
divia, etc. ». Vie, par le P. Bouix, 1923, p. 607. 

(23) Proc. t. III, p. 298 : « Este testigo tuvo para si por cose cierta, que en 
aquella hora le asistié su hermana.. » 
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qu'au moment où il expira, la chambre se remplit du même parfum 
qu'exalait le corps de la Sainte et que ce parfum persista trois 
jours (24). = 


# 
ES 


Il est temps de mettre terme à une documentation qu'il serait 
possible, mais sans profit, de développer (25). Il sera plus utile 
de reprendre, pour un complément d’analyse, et pour tâcher d’en 
tirer quelques conclusions d’ensemble, les faits rapportés dans les 
deux parties de cette étude, la première concernant les apparitions 
in vita, la deuxième les apparitions post mortem. 

Pour les faits de la première catégorie (en particulier 1 et 2), on 
ne voit pas ce qu'on pourrait imaginer, en dehors d’une négation 
massive, pour leur refuser toute réalité. On n’a, il est vrai, ni le 
témoignage direct de sainte Thérèse, ni celui des personnes qui ont 
vu son apparition; mais on a des dépositions dont la sécurité est 
rassurante : celles de la Vénérable Ana de Jesüs et du Père Enri- 
quez, qui après avoir reçu les confidences des voyants, ont eu soin 
d'interroger sainte Thérèse et ont appris d’elle que les voyants ne 
s'étaient pas trompés et qu’elle avait eu conscience de leur être ap- 
parue. Pour les faits groupés sous le numéro 3, pour lesquels la 
Vénérable Ana de San Agustin a déposé en tant que voyante, ils se 
présentent, ainsi qu'il a déjà été noté, sous un aspect un peu diffé- 
rent. Historiquement, ils ne sont pas moins certains. Quant à leur 
nature, ils s’apparentent plutôt à des visions accompagnées de 
locutions, à des scènes symboliques et prémonitoires projetées par 
l’imagination de la voyante, qu’à des apparitions extérieures. Le 
fait que sainte Thérèse y figure comme personnage central et que 
la voyante, qui ne l’avait pas encore rencontrée, la reconnut plus 
tard, ne prouve pas qu’elle soit pour quelque chose ‘dans cette 
vision ni même qu’elle ait eu conscience d’y avcir joué un rôle. 
Au surplus, on pourrait attribuer l'identification postérieure de la 
Fondatrice avec le personnage apparu à une illusion de la mémoire. 

On sait que des faits du même genre figurent, dans les ouvrages 
consacrés aux phénomènes extraordinaires de la vie mystique, sous 
le nom de bilocation. Ce sont parfois des faits relativement sobres, 
comme ceux attribués à saint Alphonse de Ligori (assistant le Pape 
Clément XIV à sa mort, alors qu’il se trouvait comme inanimé à 


x 


Arienzo); à la Vénérable Agnès de Langeac, apparaissant à 


(24) Dép. à Avila, 9 septembre 1610, t. II [Obras), p. 360. 


(25) Citons, pour les lecteurs qui voudraient eux-mêmes compléter la présente 
recherche, quelques références complémentaires, avec les noms des personnes 
à qui la Sainte serait apparue : Procesos, t. I, pp. 171, 174 (Ana de San Barto- 
lomé) ; ibid., p. 427 (Isabel de Jesüs) ; t. IL, p. 34 (Francesca de Jesüs); ibia., 506 
(Graciän et Yepés) ; ibid.. 507 (Prieure de Malagon) ; I1bid., 514 (Isabel de Jesüs) ; 
t. III, pp. 285, 288, 295 (époux Graciân) ; ibid., 327 (Casilda de S. Angelo); La 
Fuente, t. Il; Appendices, p. 395 (Maria de San Francisco). 


D cale de 
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M. Olier; mais ils se mélent aussi à des relations fantastiques 
(Ste Lidwine, Marie d’Agreda, etc...), et le tout se complète par 
des dissertations spéculatives ayant pour but de faire comprendre 
comment ces choses sont possibles. Or, ces spéculations sont super- 
flues, puisquelles portent sur des faits où le vrai (ou le probable) 
se mêle à l’exagération sinon à l'invention pure. Si l’on croit que 
Marie d’Agreda allait couramment faire le catéchisme aux Indiens 
d'Amérique du Sud et leur apportait des chapelets, tandis que son 
corps reposait en Espagne; que sainte Lidwine, impotente et alitée, 
pérégrinait en Terre Sainte, et portait sur ses membres les traces 
de ces voyages, il est clair qu’une foule de problèmes se posent, sur 
la nature intime et la portée métaphysique de ces étrangetés. C’est 
l'acceptation naïve de faits sans preuve qui a conduit des auteurs 
par ailleurs non sans mérite à gaspiller leur ingéniosité pour rendre 
compte d'événements fabuleux. L'’ignorance des exigences élémen-: 
taires de la critique historique chez de tels auteurs — dont cer- 
tains ne sont pas tant éloignés — a fait beaucoup pour discréditer 
le merveilleux sobre et attesté, en le mêlant aux fictions de l’hagio- 
graphie romancée. Il en est résulté, dans beaucoup d’esprits, 


désormais rebutés et méfianis, tantôt un dédain, parfois un dégoût 


et, à tout le moins une timidité insurmontable, à l’endroit des faits 
extraordinaires de la vie mystique, même quand ils se présentent 
avec des garanties historiques et une probabilité logique satis- 
faisantes. 


Ici, on l’a vu, avec sainte Thérèse, nous foulons un terrain his- 
toriquement solide, et moralement privilégié : nous avons des 
témoins de premier ordre, déposant juridiquement, donnant des 
noms, des lieux, des dates (parfois des jours et des heures). Les 
faits sont manifestement vrais et non grossis. Plusieurs furent long- 
temps tenus secrets et révélés seulement aux informations cano- 
niques. On peut ajouter qu'ils ne se présentent pas en soi comme 
des miracles. On sait, par les enquêtes des Sociétés d’études psy- 
chiques qu’il existe des exemples d’apparitions d’être vivants, dans 
des circonstances semblant exclure aussi bien toute apparence du 
divin que du démoniaque. L'examen attentif des faits conduit à 
inférer qu'il est possible qu’un être humain (dans des circcnstances 
causales non élucidées et probablement non élucidables) se montre, 
sous sa forme normale, là où il est corporellement absent. Ce sont 
là des cas neutres et comme accidentels de bilocation, lesquels se 
laissent réduire assez commodément à des faits de télépathie — ce 
mot étant ici utilisé sans illusion sur sa valeur explicative, Pouvons- 
nous, concernant sainte Thérèse, parler de télépathie? Pouvons-nous 
supposer que la vision de sa personne, par ceux à qui elle est ap- 


‘parue, n’est qu’un tableau communiqué, avec une acuité extraordi- 


naire, à l'imagination — et de là, aux sens — des voyants? Rien ne 
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s’y oppose. La réalité de l’apparition ne perd rien à ce que la per- 
sonne apparue n'ait délégué au voyant qu’une image intensément 
vivante d'elle-même et exprimant ses sentiments et ses pensées, ou, 
pour parler un langage philologiquement contradictoire, mais entré 
dans le vocabulaire psychique, ait déclenché dans son esprit une 
hallucination véridique (26). 

Cette assimilation d’une apparition de sainte Thérèse aux mani- 
festations incolores de la métapsychique ne porte que sur le terrain 
du fait brut. lequel, donc, ne serait pas, en soi, préternaturel. Mais 
quel appauvrissement ce serait, quelle caricature et quelle trahison, 
si cette assimilation faisait oublier les notes spécifiques qui carac- 
térisent puissamment le phénomène hagiographique, et ne peuvent, 
même au regard de la simple connaissance, être dissociées de la 
forme et de la fin du phénomène. Pour la forme, ce sont : la durée 
“et l’enchaînement des scènes, leur déroulement logique et naturel; 
l'affectation concordante des sens de la vue, de l’ouïe et du tact. Pour 
la fin, elle consiste en ce que l’apparition se fait dans un but déter- 
miné et spirituellement utile; elle se produit au cours d’une crise 
morale de la personne visitée et avec un résultat efficace immédiat : 
la crise est résolue, l’âme rassérénée, au lieu d’être troublée par une 
intervention aussi contraire à l'expérience banale. Ne voit-on pas 
encore, ici, l’image parlante de la vision, le double apparent de la 
Sainte, prédire un événement qui se produit le jour même? Enfin, il 
faut souligner, du côté du sujet apparu, un élément intérieur essen- 
tiel : non seulement la conscience d’apparaître, mais celle d’être auto- 
risé, habilité, à cette « sortie psychique » pour un message et une 
mission de charité. Quand Ana de Jesûs demande à sainte Thérèse 
de lui rendre éventuellement le même office qu’à Isabel de Los An- 
geles, elle répond que cela, personnellement, lui est impossible. Par 
ailleurs, d’un point de vue matériel et positif, l’état de syncope où 
se trouve sainte Thérèse au cours de l’apparition (le même détail 
étant rapporté de saint Alphonse de Ligori et d’Agnès de Langeac) 
montre que le phénomène n’est pas coupé de la nature des choses et 
suppose des conditions physiques déterminées. — Que si, mainte- 
nant, l’on pose cette question : « Mais qui est là, près de Sœur Isabel 
ou du P. Gaspar, quand la Sainte est au loin, dans un coma exta- 
tique, à Ségovie ou à Séville? Qui est là, de sa: personne? » On peut 
répondre provisoirement qu’une seule chose est certaine, c’est à 
savoir qu'il y a une présence, sous la forme d’une influence capable 
d'agir avec une puissance égale à la réalité objective, Que cette 
influence soit un impact télépathique » ou une modification du sec- 
teur spatial où l’apparition s’est produite, il est impossible de le dire. 


(26) C'est-à-dire que la vision est hallucinatoire, puisque le-sujet voyant n’a 
pas en face de lui le sujet apparu; et qu’elle est vraie, en tant que sa cause est 
en dehors de lui et apporte une information exacte. 
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À quoi peut s'occuper l’âme dans l’extase? s’est demandé la 
psychologie naturaliste et elle a répondu : elle ne pense à rien 
(Leuba) ou, tout au moins, à rien de distinct et explicite (Delacroix). 
Or, voici qu’une apparition de sainte Thérèse en extase profonde 
fait une autre réponse. Quand elle était inerte à Ségovie, son esprit 
agissait à Salamanque avec une puissance incompréhensible : il 
_procurait à Isabel de Los Angeles une vision oculaire de sa personne, 
une perception tactile de ses mains, une audition auriculaire de ses 
paroles. Et ces paroles n'étaient pas des paroles de rêve, les paroles 
d’un esprit somnolent et vide de pensée claire : elles admonestaient, 
encourageaient, prédisaient, Comment soutenir, après cette action 
prodigieuse de l’esprit extatique que la même personne, après d’autres 
extases, quand elle revient à elle, disant qu’elle a vu Dieu et qu’il 
l'a faite une même chose avec Lui (sept. demeures, Il), ne fait que 
baibutier des lambeaux de rêverie pathologique? Déjà on avait relevé, 
au regard de la raison et de la méthode, la pauvreté des conclusions 
rationalistes touchant l’activité mentale de l’extatique (Maréchal). 
Ici, sans argumentation, d’humbles observations positives rendent 
intenable la position de la psychologie soi-disant scientifique. 


La réalité des apparitions post mortem, bien qu’elle ne se vérifie 
pas de la même manière que les apparitions in vita, faute de pouvoir 
communiquer avec la personne apparue, n’est pas une pure matièrt 
de sentiment et d’affirmation. Si le sujet apparu ne peut plus dire 
« C'était bien moi qui, tel jour et à telle heure, était visible à telle 
personne, en un lieu d’où j'étais corporellement absente », il reste 
que les paroles du sujet voyant, jointes à des faits contrôlables, 
forment des repères et des point d’appui prouvant qu’on ne voyage 
pas en pays fabuleux. Notons, en nous bornant aux constatations 
faites au cours de la présente enquête, que l’apparition donne di- 
verses marques plus que probables de sa réalité : 

— en étant prolongée et logique (4), 

en guérissant sur le champ des maladies (8 a et b); 

— en prédisant un événement qui se réalise (6, 7, 8 a); 

— en révélant des faits inconnus du sujet voyant (4, 5 d); 

-- en contraignant (ou aidant matériellement) le sujet voyant à 

faire un acte donné (5 c, 6); 

— en s'imposant aux sens de la vue, de l’ouïe et du tact d’un 

sujet en état de veille et d’observation attentive (5 a, b. c, d, 6) ; 

-— en réitérant les manifestations, en vue de fins précises 

(5:a,-b,°c): 

Que: faudrait-il pour annuler ces marques? Rien moins que 
prouver que les scènes parlées et vécues relatées par les sujets 
voyants sont des scénarios issus de leur imagination, qu’ils ont vus 
se dérouler au cours d’un état plus ou moins somnambulique et dont 
(contre toute expérience) ils auraient gardé un vivant souvenir. Il 
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faut ajouter que ceux qui consentiraient à payer de ce prix une 
explication rationnelle n'auraient acheté qu’une marchandise sans 
valeur, car il resterait à prouver illusoires plusieurs résultats positifs 
constatés comme suite de l’apparition. 

Ces marques de réalité sont chacune, si on les disperse, attaquables 
par quelque côté, et il ne serait pas malaisé à un psychiatre à qui 
on les soumettrait séparément, d’en trouver quelque explication tirée, 
de son expérience, Mais on peut douter qu’il soit légitime et efficace 
de les considérer et critiquer en dehors de l’ensemble d’où elles se 
tirent. Sainte Thérèse, au surplus, ne s’est pas manifestée après sa 
mort à une personne, mais à plusieurs. Ces personnes étaient toutes 
supérieures en moralité — et plusieurs en intelligence — à la 
moyenne des témoins qu'on s'accorde partout à regarder comme 
« dignes de foi ». Ces manifestations s’offrent à notre observation 
avec un ensemble de notes communes qui doit mettre notre esprit 
en éveil eur la probabilité d’une source originale. Elles sont aussi en 
continuité avec des manifestations analogues constatées in vita 
qu’elles prolongent et épanouissent. Enfin elles s’harmonisent à l’es- 
prit de la persenne manifestée, dont la vie extraordinaire aurait pu, 
à bon droit, faire soupçonner ou prédire que la mort n’allait pas la 
réduire au silence qu’elle impose au commun des hommes. 

L’objection d'un enquêteur de société de recherches psychiques 
serait évidemment que les voyantes sont psychologiquement suspectes 
d'illusion, étant (sauf le numéro 7) des Religieuses contemplatives, 
prédisposées par nature et régime aux phénomènes extraordinaires 
de la vie mentale. Il est vrai que les apparitions étudiées ici ont eu 
lieu dans des Carmels et que lès .voyantes étaient des contemplatives, 
vouées à l’oraisen, au silence, à la vie mortifñée, et que ce sont des 
manières de vivre pouvant favoriser, chez certains sujets, visions et 
révélations subjectives (27). Et il est vrai, au surplus, que chez plu- 
sieurs des voyantes, la vision, sous ses diverses formes : extérieure 
ou intérieure, n’était pas exceptionnelle. Mais s'arrêter à ces cbser- 
vations serait voiler un autre aspect psychologique du problème, 
aspect d'importance au moins égale et de sens opposé : c’est à 
savoir que plusieurs de ces contemplatives étaient des femmes 
d'action. d’affaires et de gouvernement. Elles avaient subi l’influence 
de la Madre Fundadora dont on sait si elle redoutait les illusions 
mystiques. Si l’on songe qu’une Ana de Jesüs était regardée par de 
bons juges comme comparable à sainte Thérèse, on admettra qu’elle 


(27) Il est certain, par exemple, que Mère Ana de San Bartolomé (béatifiée 
en 1917), qui tremblait, au moment de sa déposition, à l’idée qu’elle pouvait 
offenser en rien la vérité, n’est pas, néanmoins, historiquement, un iémoin de 
choix. Outre qu’elle rapporte différemment certains faits préternaturels dans sa 
déposition et son autobiographie, elle a eu des visions et prédictions où ses 
préférences persqnnelles l’ont illusionnée. Un examen de ses « révélations » sur 
le sort réservé aux restes de sainte Thérèse en fait la preuve. que je ne puis 
donner ici faute de place. $ : 
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devait joindre au don contemplatif une forte dose de bon sens et 
d’esprit réaliste; et d’ailleurs toute sa carrière d’Espagne, de France 
et des Pays-Bas le prouve assez. Il y a encore dans la même objection 
une autre faiblesse plus centrale et plus grave : c’est qu’elle recèle 
une pétition de principe, en supposant que, pour mériter d’être dite 
objective, toute apparition doit se manifester à des personnes n’ayant 
jamais éprouvé pareille expérience. Ce qui revient à dire que l’appa- 
rition doit, pour être admissible, -être un phénomène entièrement 
naturel, soumis au déterminisme des sciences expérimentales, et dont 
l'idéal serait qu’il fût possible de l’enregistrer par un outillage ap- 
proprié. Si bien que la mieux authentifiée des apparitions, au juge- 
ment des maîtres de la recherche psychique, c’est celle qui, à la 
manière de toutes les réalités quotidiennes, est collectivement perçue. 
Or, des apparitions de sainte Thérèse (de celles qui ont été retenues 
ici ou des autres) aucune n’a été perçue en dehors du sujet 
voyant (28). Ce sont des apparitions essentiellement personnelles, ce 
qui ne les empêche pas — pour les raisons qu’on a énumérées — 
de présenter des marques d’objectivité. 

Ayant observé que beaucoup d’apparitions font figure d’accrocs 
accidentels dans la trame des événements ordinaires plutôt que 
d'actes intenticnnels et intelligents, il serait peu scientifique de poser 
en règle que la grisaille, la banalité, voire la futilité sont des signes 
généraux de l’objectivité possible de ces phénomènes. Ou, alors, on 
en viendrait à récuser comme réelles les apparitions d’une sainte Thé- 
rèse pour les raisons mêmes qui doivent incliner à les admettre. En 
éliminant, de leurs archives et de leurs essais de systématisation, des 
apparitions à centexte religieux tranché, comme celles qui viennent 
d’être décrites, les métapsychistes anglais ont chéi à un principe mé- 
thodclogique louable. Il était utile, indispensable, pour commencer, 
de procéder comme ils l’ont fait. Mais les faits élémentaires, on 
pourrait dire embrycnnaires, ayant été établis par cette méthode, ce 
sérait se vouer à la stagnation que de s’y cantonner. On ne peut 
s’empêcher de trouver naïve la remarque d’un Myers qui, se fondant 
sur ces recherches volontairement limitées, conclut que nulle appari- 
tion n’est jamais venue de l'au-delà confirmer aucun point d’un 
credo religieux (29). On a pu voir, dans les pages précédentes, 


(28) Les paroles de Mère Inés de Jesüs, sur une apparition qu'elle eut à Ségo- 
vie, au chœur, pendant Matines (t. I, p, 427), pourraient ître opposées à cette 
affirmation, car la Mère Isabel de Sto Domingo lui aurait dit : « que »lla 
tambien la habia visto y oido de la misma manera ». Or, Isabel de Sto Domingo 
se contente de dire, dans sa déposition du 26 août 1610, à Avila (t. I, p. 514), 
qu’elle eut simplement des signes intérieurs d’une présence parmi les Religieuses : 
« esta declarante no vi cuerpo alguno, sino, à su parecer, un aspecto que vra 
como una claridad!l tal, que, sin verse con los ojos corporales, quedaba ÿ quedô 
en su alma impresa esta noticia [...). » < 

(29) « We do not find, indeed, that support is given. by souls in bliss to any 
special scheme af terrene theology. Thereon they know less than we mortal men 
have often fancied that we know » (Human. Personality, 1954, new impression, 


t. IT, p. 287). 
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qu'une enquête historique objective, limitée à la personne de 
sainte Thérèse, fournit des conclusions contraires. 


En somme, et pour définitivement conclure, on peut dire qu’en 
dehors de toute croyance d'inspiration affective ou révérentielle et 
sur la base unique des vraisemblances expérimentales, sainte Thérèse 
a manifesté, après sa mort, outre sa survie, son désir de continuer 
son œuvre, en secourant ses filles dans leurs problèmes spirituels 
et leurs difficultés monastiques. Celle qui avait assumé ici-bas une 
écrasante charge d’âmes, et qui s’en était montrée surhumainement 
capable, ne s’est pas trouvée démunie, dans l’Au-delà, des moyens de 
la prolonger. Elle l'avait promis, d’ailleurs, à l’une de ses filles : 
« Quand je serai en la présence de Dieu, je me montrerai, j’en fais le 
serment, plus mère que jamais » (30). Les raisons de croire qu'elle 
a tenu parole sont plus nombreuses et plusieurs sont plus fortes que 
les raisons contraires. Ce que sainte Thérèse avait pu faire como 
muerta, pendant l’extase, auprès ‘d’Isabel de Los Angeles, l’histoire 
invite à croire qu’elle a pu le refaire, après la perte de son corps. 

Bergson, qui avait suivi attentivement les recherches des métapsy- 
chistes anglais (il fut, en 1914, Président de la Société de recherche 
psychique de Londres), n’était pas resté insensible au fait des appa- 
ritions. Mais, mis en face d’un type de phénomène le plus souvent 
fugitif et oiseux, il ne voyait pas le moyen d’en tirer, philosophique- 
ment, des conclusions substantielles, I] pensa d’abord que ces faits 
aberrants suggéraient simplement la probabilité d’une survie (31). 
Que cette survie impliquât l’indestructibilité du résidu humain où 
elle se manifestait ne lui semblait pas évident. Il n’est pas téméraire 
de penser qu'ayant eu en mains le dossier des apparitions de 
sainte Thérèse, il se serait montré plus hardi : comment aurait-il pu 
croire, en eflet, devant les vivantes visites de la Santa Madre à ses 
filles, que là se montrait simplement la survivance d’un lambeau 
d’être humain échappé à la ruine du corps et voué à une seconde 
destruction ? 


Ozivier LEROY. 


” 


(30) « .…… Que yo la prometo delante de. Dios en-viendome.en su presencia, que 
sea mäs madre que nunca. » Paroles à Mère Inés de Jesüs, en septembre 1581 
(Proc., t. I, pp. 424-425). 


(31) Telle était sa position en 1916, selon Jacques Chevalier qui, sur cette 
question, avait reçu ses confidences. On sait quel développement fut apporté à ces 
données incertaines par la lecture des mystiques. — L’idéal d'appliquer à la 
recherche métapsychique des procédés de laboratoire est excellent mais néces- 
sairement borné dans ses résultats. La réalité religieuse, spirituelle, qui informe, 
explique et authentifie des faits comme ceux qui viennent d’être étudiés, échappera 


éternellement à ses investig?tions, et ses généralisations philosophiques seront 
indigentes et inutilisables. 


SPIRITUALITÉ DU VÉNÉRABLE CÉSAR DE BUS * 


Un éminent académicien français. Henri Brémond, affirmait dans 
son Hisioire du sentiment religieux : « À ma connaissance, le foyer 
mystique le plus actif, vers la fin du xvi° siècle, c’est le Comtat, c’est 
la Provence » (1). C’est à la fois un membre et un animateur de ce 
foyer mystique que j’ai mission de vous présenter : le Vénérable 
César de Bus. Fort oublié aujourd’hui, César de Bus mérite cependant 
de retenir l’attention si nous cherchons à comprendre l’un des aspects 
les plus originaux de la réforme catholique au xvi* siècle. Pendant 
une trentaine d'années — César meurt en avril 1607 — Je territoire 
papal d'Avignon est le champ d’action de cet homme modeste et 
extraordinaire. Mû par Dieu, il réalise des merveilles et laisse après 
lui une congrégation religieuse qui comptera à la veille de la Révo- 
lution française de nombreuses maisons, collèges et séminaires. 


Mon intention n’est pas de vous détailler l’œuvre grandiose de ce- 
vrai « serviteur de Dieu » et de ce fondateur, mais de vous faire 
pénétrer quelque peu dans sa vie intérieure et d’essayer de tracer 
quelques linéaments de sa spiritualité, en un mot, de vous montrer 
comment Dieu a mené son serviteur, car les jeux de Dieu en la vie 
de César sont admirables. Aussi, après avoir rappelé sa conversion, 
suivrons-nous les phasse purificatrices par lesquelles Dieu le conduit : 


phase purificatrice intense dans la mortification, le dépouillement, la 


tentation et l'abandon; appel à la vie de « gloire et de service » de 
Dieu, guidé par un sens apostolique et ecclésial très accusé, qui fait 
de César un prédicateur et un réformateur de grande classe. Quoi 
d'étonnant si, au bout de cette formation, nous découvrons que Dieu 
s’est préparé un fondateur d’Ordre? 


(*) Conférence prononcée à Rome, le 28 novembre 1957, devant les EEm, Car- 
dinaux Eugène Tisserant, doyen du Sacré-Collège, et Benedetto Aloisi-Masella, 
protecteur de la Congrégation des Doctrinaires, et devant S. Exc. M. Roland 
de Margerie, ambassadeur de France près le Saint-Siège, à l’occasion du trois 
cent cinquantième anniversaire de la mort du Vénérable César de Bus, fondateur. 
des Pères de la Doctrine chrétienne. 

(1) BreMoND (Henri), Histoire littéraire du sentiment religieux en France, t. I, 


Paris, 1916, p. 9. 
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Dois-je vous avouer, cependant, au seuil de cette entreprise — car, 
c'en est une — mon inquiétude? La vie de César de Bus est intime- 
ment mêlée à celle de son cousin Jean-Baptiste Romillion; leur che- 
minement religieux et spirituel est souvent parallèle; leur activité 
apostolique est longtemps commune:_ils collaborent à la fondation 
de la Doctrine chrétienne, mais un jour, vers 1602, ils se séparent, 
amicalement semble-t-il, l’un pour demeurer à la tête de la-congré- 
gation naissante et l’autre pour établir, en fin de compte, une branche 
distincte qui s’agrégera, en 1619, à l’Oratcire de France fondé par 
Bérulle, Or — faiblesse humaine! — les biographes ont embrouillé 
à l’envi les faits et gestes de nos deux persennages, pour rehausser 
l'éclat de leur héros, au point qu’il est difficile, trois siècles et demi 
après, de démêler ‘avec certitude ce qui appartient à l’un et à 
l’autre. Ordinairement, historiens et biographes, tels l’abbé Bremond, 
Mgr Cristiani (1 Pis), ou les anciennes Chroniques des Ursulines, se 
sont appuyés davantage sur les affirmations du ibographe de Romillion, 
qui écrivait en 1669, d’après les dires d’un vieux confrère, qui avait 
vécu avec Jean-Baptiste et se remémorait volontiers les souvenirs 
d'antan. Pour ne pas contredire d’aussi savantes personnes, j'ai 
entrepris. de suivre un autre chemin : je me suis mis à la recherche 
des écrits du Vénérable. Cette méthode dirime les difficultés et évite, 
autant que faire se peut, la fatale partialité. La cueillette est suffisante 
déjà — notes et écrits spirituels, sermons, correspondance envoyée 
ou reçue — pour entrevoir la vie intérieure de notre César. Il nous 
suffira, pour la trame des faits, de nous laisser guider par le plus 
averti des biographes, Jaeques Marcel, qui composait dix ans à 
peine après la mort du fondateur; et par les Annales manuscrites de 
la’ Congrégation (2). 


(1 bis) Voir note 43. 

(2) La documentation la plus importante qui ait été rassemblée jusqu’à ce 
jour sur César de Bus et sa Congrégation se trouve à l’article Doctrinaires, 
composé par Mgr L. CRISTIANI et P. BAILLY, s. 3., dans le Dictionnaire de spiri- 
ltualité, t. IIT, Paris, Beauchesne, 1956, col. 1501-1512. On y renverra plusieurs 
fois. — Les Vies, éditées ou manuscrites, des deux cousins sont toutes « apolo- 
gétiques »; elles défendent ou la mémoire de Romillion ou celle de César de Bus. 
Les études faites jusqu'ici sur le fondateur des Doctrinaires et son œuvre, 
y compris Ja présente conférence, sont tributaires de cette fâcheuse et inévitable 
partialité, Il semble toutefois que la Vie écrite par Jacques Marcer, Doctrinairé 
lui-même, risque d’être la moins sujette à caution. Elle est, en effet, la plus 
proche des événements; des témoins de la vie, des actes et des intentions du 
fondateur peuvent encore être consultés. Un certain nombre de biographes suivent 
hbituellement Marcel, qu’il s’agisse de J. de BEAUVAIS (Paris, 1645, de Pierre 
du M4s (Paris, 1703), de l’abbé CHaMoux (Paris-Avignon, 1864), ou de l'A brégé 
de la vie composé par Baudouin de BRrEUx (cet Abrégé est placé en iête de 
l'édition des Instructions familières de César de Bus, Paris, 1666; il fut publié 
à part, Paris, 1671, à la Bibliothèque Nationele de Paris : Ln ?7 3283: manuscrit 
à la Bibliothèque Mazarine, ms. 1798-1799), ou qu’il s’agisse de telle ou telle Vie 
inédite, comme celle de J. PARRET (Bibliothèque Mazarine, ms. 1796-1797). 

Le texte de J. Marcel a été, en majeure partie, traduit en italien et inséré dans 
le Summarium super dubio du procès de béatification (Rome, 1808, pp. 177-311). 
On ne peut omettre de rappeler que le biographe écrivait et publiait au cours et 
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I. — La CONVERSION 


« Dieu le conduisoit doucement au train de la vie auquel il lavoit 
de tout temps destiné », explique Jacques Marcel (3). Dieu nous 
achemine, en effet, souvent sans se hâter, au train de notre vie. 
C’est ce que vérifie, s’il en était besoin, la conversion de César de Bus. 

A trente ans, César est « le plus accompli gentilhomme » de 
Avignonnais et de Cavaillon, où il est né en 1544 d’une famille 
noble, romaine encore au xv° siècle. Poète à la Ronsard, mais d’un 
ronsardisme décadent, il est le bel esprit écouté et applaudi. Enrôlé 
sous le comte de Tende, gouverneur de Provence -—- les guerres 
dites de Religion commencent en France — pour défendre des catho- 
liques contre les huguenots, qui avaient incendié la cathédrale de 
Cavaillon et razzié la ville, il est arrêté en son élan par l’édit de 
pacification signé à Amboise en 1563, juste un an après le massacre 
de Vassy. D’autres essais de vie militaire échouent, en raison de sa 
santé. Un séjour à la Cour de Charles IX en compagnie de son 
frère Alexandre, futur amiral de la flotte, se prolonge trois ou 


en vue du procès de béatification, ouvert à Avignon en 1616; on recevait déjà 
des dépositions à Cavaillon à la fin de 1607, quelques mois à peine après Ja 
mort de César de Bus. 

J’ai pu consulter à la Bibliothèque Mazarine, à Paris, le premier volume des 
Annales Congregationis Patrum doctrinae christianae, rédigées par B. Savin 
(ms. 1795; il semble que les Annales n’ont jamais été achevées). Elles ne com- 
prennent que la vie du fondateur et encore jusqu’à l’année 1589. Savin a eu le 
rare mérite de dater les événements et d’insérer les pièces d’archives qu'il ren- 
contrait. Cette biographie, si incomplète qu’elle soit, est particulièrement pré- 
cieuse, Les documents que cite J. Marcel coïncident, pour le sens sinon toujours 
pour la forme, avec ceux des Annales, quoique celles-ci n’hésitent pas à l’oc- 
casion à corriger le biographe. Les Annales, dont la préface est datée de 1687, 
veulent répondre, sans le nommer, à l’ouvrage de M. Bourguignon sur Romillion 
(voir note 40). 

Je ne connais le Livre 1 de la Congrégation des Pères de la Doctrine chrétienne 
que par les extraits qu’en donne l’abbé CHamoux dans sa Vie du Vénérable 
César de Bus, déjà citée. Serait-ce une suite des Annales ou un recuel de 
documents où puisaient les Annales? , 

On. peut rappeler ou ajouter à la bibliographie de l’article du Dictionnaire ile 
spiritualité : Théophile RayNaAUD, s. J., Homo Dei, Cæsar de Bus, cœcus videns, 
fortis et patiens, strictus ut malleatoris incus, dans Opera, t. IX, Lyon, 1665, 
pp. 239-284; Jean LEJEUNE, Oratorien, Le Missionnaire de l'Oratoire, t. VS 
Paris, Léonard, 1669, Sermon 140 : Panéanrique du R. P. César de Bus, pp. 974- 
1008 (éd. Peltier, Sermons, t. IV, Paris, Vivès, 1872, pp. 371-392); J.-H. ALBANÈS, 
Gallia christiana novissima, t. VIL, Avignon, Valence, 1920; J. GtRARD, art. Avi- 
gnon, dans le Dictionnaire d'histoire et de géographie ecclésiastiques, t. V, 
Paris, 1931, cdl. 1142-1153; R. Mozrs, s. 3., art. Saïnt Charles Borromée, ibidem, 
t. XII, 1953, col. 486-534; P. BrouTIN, s. 1. La réfnrme pastorale en France au 
xvrre siècle, t. II, Paris-Tournai, Desclée, 1956, pp. 139-154 : César de Bus et les 
Pères de la Doctrine chrétienne. 

Sur l’histoire générale des Pnctrinvires cn pourra consulter : C. RIsrA, supé- 
rieur général des Doctrinaires dern's 1916. 1 Dottrinari, dans M. Escorar, Ordini 
e Congregazioni religiose, t. II, Turin, 1953, pp. 921-929, et, du même, Cenni 
storici della Congregazione dei Padri Dottrinari, manuscrit. 

(3) MArcez (Jacques), La vie du R. P. Cesar de Bus, Fondateur de la Congré- 
gation de la Doctrine chre:tienne, érigée en Avignon, nouvellement unie à ceile 
des Clercs Reguliers de Somaque (sic), Lyon, Morillon, 1619, pp. 14-15. 
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quatre ans. La Cour est légère, les & mignons » du roi ont piteuse 
réputation. César se laisse entraîner. On parlera même de débauches, 
sans que personne ne précise l’accusation, comme on lavait fait 
cinquante ans plus tôt pour Ignace de Loyola. Les traits de ressem- 
blance ne manquent d'ailleurs pas entre les deux hommes. La foi, 
ou du moins la pratique religieuse de notre gentilhomme, a vacillé. 
Revenu à Cavaillon, il y mène une vie dédæuvrée de jeune noble, 
cajolé, fêté, boute-en-train. Cet ancien élève des jésuites d'Avignon — 
fort peu de temps assurément — affilié aux pénitents noirs, sans 
doute tonsuré, car il possède ou possédera des bénéfices ecclésiastiques, 
se voit soudain frappé dans ses affections : son père meurt rapide- 
ment en 1573, et bientôt son frère Charles, chanoine à Salon. Dieu 
attendait là celui qui exerçait tant de séduction. 
Trois personnages, fort différents on le verra, vont devenir les 
principaux instruments — il y en a d’autres encore — de la con- 
version et du progrès spirituel de César de Bus : une sorte de béate 
quelque peu exaltée, un saint homme de tailleur qui est sacristain de 
la cathédrale de Cavaillon, un jésuite enfin du collège d'Avignon; le 
jésuite s'appelle Pierre Péquet; le tailleur, Louis Guyot et la béate 
Antoinette Réveillade. Le plus effacé et sans doute le plus actif, 
c’est le sacristain, la plus insidieuse et la plus entreprenante Antoi- 
nette, le vrai directeur, c’est Péquet. 
Antoinette Réveillade, qui mourra en 1591, la même année que 
le P. Péquet, a l’obstination des paysannes. Elle a perdu son père 
victime des huguenots; elle est un peu servante et dame de compagnie 
d’une bourgeoise de Cavaillon. Pieuse, un tantinet visionnaire et 
prophétesse; elle entend des paroles intérieures et jouit d’une répu- 
tation mystique, qui ne laisse pàs d’inquiéter les personnes averties. 
César de Bus interrogea bientôt son directeur sur le cas d’Antoinette; 
les réponses de Péquet nous révèlent un directeur fort éclairé dans 
le discernement des esprits, et qui juge avec maîtrise : « Je con- 
seillerais à cette femme, écrit-il, d’estimer néant ce qu’elle prend pour 
des inspirations divines, qu’elle les considère comme des inepties, des 
produits d’un cerveau dérangé ou des ruses diaboliques.. Le grand 
silence, l’humilité, la patience et par-dessus tout la soumission de 
volonté au jugement de ceux qui peuvent la conseiller utilement. » 
valent plus que tout le reste (4). Le Seigneur, qui ne connaît ni 
étroitesse ni exclusive, a voulu se servir de notre béate pour attirer 
à lui le bel esprit de Cavaillon. Les importunités d’Antoinette, ses 
injonctions et ses menaces, finirent par lasser César qui, du moins. 
croyait-il, pour mieux s’en débarrasser, lui céda et l’écouta. La lecture 


(4) C’est en 1577 que Péquet répond si énergiquement à César de Bus. Il lui 
donne six avis qui peuvent aider à discerner l’état d’Antoinette (Annales; f S1 v- 
83 v; le texte cité est extrait du second avis, f. 82 v). De Bus remercie Péquet 
de ses conseils et lui confie que tout un groupe de chrétiens sont, comme Antoi- 
nette, spirituellement désemparés, faute de directeurs (f. 84 r-86 r). 
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de la vie des saints qu’elle le suppliait de lui faire —— car il n’est 
pas certain qu’elle sût lire — conduisit de Bus à réfléchir et même 
à prier. Ecoutons le récit littéraire du biographe. 

« Luy mettant comme la bride sur le col : Je vous supplie, luy 
dit-elle, de vous recommander pour le moins à nostre Seigneur en 
sortant de la maison; ce qu’il accomplit aussitost. S’acheminant 
doncques où ses desbauches accoustumées l’appeloyent, il n’estoit pas 
encor à cinquante pas de la porte d’icelle, roulant tousiours en | 
pensée cette recommandation tant recommandée, que le voilà soudain 
arresté tout court, pensif et touché d’une grande esmotion : Comment, 
dit-il à part soy, misérable, m’estre recommandé à Dieu lors que 
j'estois en chemin de l’offenser? A l'instant vivement atteint, et les 
yeux intérieurs de son âme ouverts et dessillez (aucuns tiennent que 
Jésus-Christ s’apparut à luy...) et après s’estre considéré quelque peu, 
rebroussant chemin, à mesme temps le.voilà rentrer dans sa maison... 
jusques au lendemain au soir, que, revenant Antoinette selon sa cous- 
tume, elle luy donna nouveau courage et matière de se consoler, luy 
commandant cependant de s’accoster et faire amitié avec Loys Guyot, 
et suivre diligemment ses enseignements et advis, ce qu’il exécuta 
dès lors mesme et avec une humilité non pareille » (5). 

Louis Guyot est un saint homme, très humble — il a refusé béné- 
fices et sacerdoce — pénitent, avancé dans les voies du Seigneur, 
bien équilibré. Pendant qu’Antoinette parlait et relançait César, lui. 
Guyot, priait, taillait, se mortifiait, servait les chanoines. C’est un 
homme de Dieu, et d'excellent conseil. Le Seigneur inspirait à César 
de tout quitter, de se quitter. Antoinette et Louis surtout guidèrent 
ses premiers dépouillements. Notre poète brûle ses écrits badins, 
comédies et galanteries, et il exécute cet autodafé devant ses anciens 
compagnons de divertissements; il abandonne habits pompeux, épée, 
laquais « et tout autre équipage ordinaire aux gens de qualité ». Il 
obéit ponctuellement à ses deux mentors, qui le « traictent bien 
souvent ainsi qu'un petit enfant » (6). 

En réalité, Antoinette Réveillade. mais plus encore Louis Guyot 
sont en étroite relation spirituelle avec Pierre Péquet. Ce jésuite, 
attaché au collège d'Avignon, jouit d’une réputation régionale con- 
sidérable:; directeur de conscience très écouté et fort couru, il est 
en même temps prédicateur remarqué, controversiste — c'était une 
nécessité à l’époque — et « convertisseur » heureux. C’est par bandes 
qu’on lui amène des protestants à catéchiser ou des catholiques à 
stimuler. Il donne à l’occasion, dans son collège, les Exercices spiri- 


(5) Biographes et historiens parlent de Réveillade et de Guyot d’après les 
mêmes sources, et se répètent; vg. MARCEL (J.), loco cit, pp. 35-37, auquel ces 
citations sont empruntées, ou abbé GRANGET, Histoire du diocèse d'Avignon, t. I, 
Avignon, Seguin, 1862, pp. 187-188: Les réponses de Péquet sont autrement impor- 
tantes. 

(6) MarceEL (J.), loco cit., p. 41. 
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tuels de saint Ignace. C’est Guyot qui sert de messager entre les 
Cavaillonnais convertis et Péquet. Aussi le Père est-il vite au courant 
de la nouvelle recrue d'importance; César de Bus est sans désemparer 
agrégé au groupe de Guyot, qui ressemble assez à une sorte de 
congrégation, d'association pieuse ou de compagnie del divino Amore, 
mais qui n’est pas facile à mener, au dire de César. Péquet, lorsqu'il 
répond à la lettre que lui envoie de Bus en 1578, pour lui annoncer 
la mort du saint homme, appelle Guyot pius amicus et frater. 
noster (7). 

Pendant une quinzaine d’années, Pierre Péquet sera le confident 
et l’aide efficace de César. Ils correspondront fréquemment; plusieurs 
de leurs lettres ont subsisté (8). De Bus vivra même un certain temps 
au collège d'Avignon; il habitera souvent la ville ou y reviendra 
à maintes reprises avant de s’y installer. Péquet, qui, « pour sa 
saincteté de vie, zèle incroyable au salut des âmes, et don particulier 
qu’il avoit de Dieu d’opérer de grandes conversions » (9), exerça une 
influence spirituelle considérable sur son pénitent : c’est lui, en effet, 
qui, jusqu'à sa mort en 1591, sanctionnera les réponses de César 
aux appels successifs de Dieu, qu’il est chargé de discerner. 

Il commence par recevoir la confession générale de César de Bus, 
et l’on sait que ce n’était pas en ce temps-là petite affaire, puis il 
fait agréer la résignation des bénéfices. César de Bus entrait résolu- 
ment dans les voies de Dieu. Il ne s’en départira jamais. Et voici le 
portrait spirituel de César converti : « Il fut emporté du tout en la 


(7) Les Annales. n’ont conservé que la réponse de Péquet, f. 90 v- 92 r, datée 
du 22 février 1578. En plus des-lettres signalées déjà, les Annales contiennent 
encore une consultation de César de-Bus sur des vœux privés, f. 86 rv, à quoi 
le directeur répond longuement, f. 87 r-88 r. 


(8) Pierre Péquet (ou Péguet, Peghet) est entré dans la Compagnie de Jésus 
à Rome, le 1er octobre 1563. C’est un Savoyard d'environ vingt-six ans, né à 
Betton-Bettonet (département actuel de Savoie). Il est au collège d'Avignon (ouvert 
en 1564), dès 1566; il y restera jusqu’à sa mort. Il remplit diverses charges : pro- 
fesseur, procureur, confesseur, Péquet a une grosse influence. Marcel CHOSSAT, S. J., 
s’en fait l’écho (Les Jésuites et leurs œuvres à Avionon, 1553-1768, Avignon, 
Seguin, 1896) : il intervient pour apaiser des conflits (pp. 30-31); son confes- 
sionnal est assiégé au temps du jubilé de 1576, à l’époque de la conversion de 
César de Bus (p. 52); il se dévoue jusqu’à l’épuisement pendant lés épidémies 
(pp. 55, 58), au point d’en mourir. Envoyé au repos au prieuré de Méthamis, 
dépendance du collège d'Avignon, Péquet meurt, le 11 juillet 1591, chez le curé 
de Mormoiron (M. CHossat, p. 65, et P. DELATTRE, s. 3., Les établissements des 
Jésuites en France depuis quatre siècles, t. I, Enghien-Wetteren, 1953, col. 229). 
Les Lettres annuelles, si sobres de détails, font mention de sa mort et ajoutent 
ce bref et exceptionnel éloge : « Nos Pères, sans se soucier d’eux-mêmes, 
s’adonnent à l’audition des confessions (de soldats atteints de la peste) et 
tombent malades à leur tour », entre autres, le P.,Péquet, confesseur depuis 
vingt ans, « admirandae dexteritatis ac patientiae ».(Litterae Societatis Jesu 
duorum annorum 1590 et 1591, Rome, 1594, p. 513). Voir Archivum historieum 
Societatis Jesu, t. V, Rome, 1936, pp. 280, 287. Consulter aussi les notices connues 
sur Péquet : Théophile RAYNAUD, s. J., Opera, t. IX, Lyon, 1665, pp. 284-285, et 
t. XVII, pp. 633-635; J. JOUVENCY, s. 3., Historia. Societatis Jesu, pars 5, iib. 16, 
n, 13, Rome, 1710; pp. 365-366; E. de GUILHERMY, S. 7., Ménolage de l’'Assistance 
de France, t. Il; Paris, Schneider, 1892, pp. 46-47. 


(9) Marcez (J.), loco cit., p. 45. 
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résolution d’embrasser généreusement la Croix et l’ignominie, et suivre 
ainsi Jésus-Christ en cette grande compagnie de ses fidèles serviteurs 
par le raboteux sentier de la Croix. Si que demeurant vaincu par 
telles considérations, il fut tout d’un coup vainqueur de soy-mesme, 
du diable et du monde. Cette résolution fut si abondamment fortifiée 
de la grâce divine, qu'il cessa presqu’à mesme temps d’estre tout ce 
qu'il estoit auparavant; en sorte qu’il ne luy sembloit estre presque 
demeuré plus rien du vieux homma quant à l’esprit » (10). 


II. — Les voies DE DIEU 


Qu’allait devenir désormais notre converti, flanqué de sa béate et 
de son sacristain, et tout de même la risée du monde élégant et galant 
de Cavaillon — Guyot ne lui avait-il pas mis un jour un cierge à la 
main et ne l’avait-il pas à peu près contraint d'accompagner, à travers 
les rues et tête découverte, un prêtre portant le viatique à un mori- 
bond! Pour connaître la volonté divine, César s’en vint au collège 
d'Avignon et fit pendant trois semaines, sous la conduite de Péquet, 
les Exercices de saint Ignace. A la suite de quoi, il fut décidé que. 
malgré ses trente-deux ou trente-trois ans, César reprendrait des 
études à peine ébauchées autrefois. Il logerait au collège et aurait un 
régent particulier, qui semble bien avoir été Péquet lui-même, Nous 
avons encore une lettre de Péquet qui lui ouvre les portes du collège 
et lui offre livres, chambre et lit (11). 


De Bus est entré déjà dans la phase purificatrice, intense et déci- 
sive, de sa vie. À la recherche de la volonté précise de Dieu, César 
est, sans bien le soupçonner, acheminé, à travers de longues et 
douloureuses épreuves, « au train de vie auquel Dieu le destinoit ». 
Vie pénitente, éveil du sens apostolique et ecclésial, découverte de la 
Parole de Dieu, telles sont les étapes essentielles de cette période 
préparatoire à la fondation, en 1592, de la communauté de la Doc- 
trine chrétienne, et, en 1594, du premier établissement des ursulines 
de Provence. Essayons de dresser quelques jalons en ces étapes de la 
formation spirituelle et apostolique du Vénérable; ce sera crayonner 
les lignes maîtresses de la spiritualité du fondateur. 


*# 
*kX 


La vie de tous ceux dont Dieu prend en main la purification, 
commence par une phase pénitente, qui étonne ceux à qui manque une 
foi vivante, Cette phase pénitente, qui suivit la conversion de César 
de Bus, fut un enchaînement d'épreuves crucifiantes et d'appels à une 


(10) Mancez (J.), ibidem, pp. 38-39. 
(11) Annales, f. 91 v. 
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vie fort austère, faite d’humilité, jalonnée d’humiliations et de dé- 
pouillements, pour aboutir à un abandon absolu aux desseins mys- 
térieux du Seigneur. 

Nous connaissons l’appel à la pénitence, aux mortifications et au 
dépouillement, d’une manière assez inattendue. Le maître de cet 
étudiant attardé choisit une méthode peu banale pour apprendre la 
composition latine à son élève. César s’appliquera à raconter sa vie 
intérieure; il tiendra, en latin, son journal spirituel. Les biographes 
et les Annaies de la Congrégation nous ont conservé un certain 
nombre de ces thèmes d’un nouveau genre. Ecrites, certes, dans un 
style appliqué et conventionnel — les lettres latines de notre étudiant, 
à cette époque, sont composées de même encre — ces pages nous 
sont fort précieuses: celles, par exemple, ‘sur son état de pécheur, 
sur la contemplation de la vie du Sauveur (12), sur l’amour de Dieu. 
Cette dernière page est fort belle; l’amour dépouillé que recherche 
de Bus rappelle bien des passages de l’/mitation; mais l’élève, mû 
par l'Esprit, y mêle ses propres réflexions. En voici quelques lam- 
beaux, traduits par son biographe. 

« Si tu désires aquérir ce divin amour, abandonne-toy du tout; 
si tu désires posséder les thrésors que le temps ny la rouille ne con- 
sument point, mesprise les caduques et terrestres; si tu veux jouyr 
des contentements éternels, rejette les délices du monde. Délaisse le 
tout et tu posséderas le tout. Ce que tu délaisseras, il te le faudra 
quitter aussi bien, veuilles-tu ou non: mais les choses que tu possé- 
deras, ayant tout abandonné, ne te pourront estre ravies ou perdues 
en aucune façon » (13). 


La hantise du dépouillement: total lui fait un instant envisager 
lentrée à la chartreuse de Villeneuve-lez-Avignon. Péquet l’en dis- 
suade et Dieu intervient. Le biographe traduit encore pour nous le 
récit d’une sorte de réponse divine, par laquelle César est mis en 
garde de ne point se laisser piper par une science qui resterait vaine, 
— comment notre poète d’hier aurait-il pu se déprendre totalement de 
la rhétorique et de la philosophie à la mode? Son dépouillement, en 
effet, doit être plus radical encore, et il croit entendre 

« Chasse cette curiosité, car l’humble et dévot suppliant les com- 
prendra beaucoup mieux que le subtil scrutateur de philosophie en 
estudiant. Chasse après, toutes charnelles amitiez, et principalement 
celles des richesses mondaines, de ta patrie, parens, voire de toy- 
mesme, et t’efforce de renoncer à ta propre volonté, deschausse tes 
souliers, si tu veux pouvoir marcher en la terre saincte, Mortifie 
rigoureusement ta chair, escorche-la, si tu désires l’offrir en sacrifice 
agréable à Dieu... Par ce moyen tu rendras (ton âme) digne de puiser 


(12) Les deux textes se trouvent idans les Annales, f. 95 v-99 v. 


(13) Texte latin) dans les Annales, f. 99 v-101 v: traduction dans J. MARCEL, 
loco cit., pp. 60-61. fi 
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les grâces divines. Tu verras ceste âme entrer ez celliers de la 
Divinité et s’enyvrer avec ses très chers et très ayméz serviteurs de 
la douceur du vin purement céleste » (14). 

Ses études ne se sont pas terminées, ou plutôt interrompues, sans 
que de Bus n’y ait trouvé un grand profit spirituel. Si ses dissertations 
latines nous apprennent les désirs de dépouillement et de don de soi 
qui le hantaient, les confidences de notre néc-converti nous révèlent 
que les dons de Dieu surpassèrent les consolations qu’il reçut jamais 
jusqu'à l’époque de sa cécité. En même temps qu'il éprouve, et 
rudement parfois, l’âme nouvellement chrétienne, Dieu la traite avec 
une extrême bonté et une immense libéralité. Pendant les cinq années 
qui suivirent sa Conversion, déclarera le Vénérable sur son lit de mort, 
il reçut de telles faveurs et de telles grâces et lumières intérieures 
et même extérieures, qu'il « estoit ordinairement esperdu de plaisir 
en leur jouissance ». Elles engendraient, dit son premier biographe, 
« un tel mespris et dégoust des choses terrestres en l’âme, qu’il n’y 
avoit plus rien au monde qu’il peust aggréer ou souhaitter en veste 
enfance spirituelle » (15). 

Les épreuves, aussi, lui advinrent nombreuses, avant comme après 
qu’il eut reçu le sacerdoce en l’année 1582. Le Seigneur semble avoir 
averti César de Bus de l’acuité et de la persistance de cet état 
d’éprouvé. Une lumière intérieure lui fit un jour comprendre le début 
du second chapitre de l’Ecclésiastique : « Fili, accedens ad servi- 
tutem Dei. sta in justitia et timore, et praepara animam tuam ad 
tentationem » (16). 

Pendant vingt-six ans, affirment les Annales de la Congrégation (17), 
César de Bus fut harcelé de tentations charnelles; il en fut délivré 
dix-huit mois seulement avant sa mort. Les épreuves qui accompagnent 
nécessairement toute fondation ne furent pas épargnées à de Bus, 
on le devine : contradictions, échecs, calomnies, désertions, scission 
enfin. Les infirmités aussi l’accablèrent. Il fut complètement aveugle 
- pendant les quatorze dernières années de sa vie, soit à partir de 1593. 
Et s’il trouva dans la P. Larme un infirmier fort dévoué, le fondateur 
n’en fut pas moins mortifié de dépendre toujours des autres. Au 
milieu de ces coups de la Providence, il ne perdait ni sa bonne humeur 
ni son égalité de caractère. Dieu l’en récompensa. « Je n’ai leu ny 
veu, confia de Bus avant de mourir, rien en comparaison de ce que 
. Dieu m'a faict voir depuis mon aveuglement » (18). C’est ainsi, 


(14) Les Annales ont en réalité deux récits distincts : l’un raconte une 
« vision % qui marque la fin des études de César, f. 102 r-104 r; l’autre est un 
dialogue ou une composition littéraire dialoguée entre un père et son fils pour 
expliquer l'interruption des études, f. 105 r-108 r. Cf. Marcer (J.), loco cit., 
pp: 61-66. 

(15) MarcEL (J.), loco cit., p. 52. 

(16) Ibidem, p. 79. 

(17) Annales, f. 124 v-125 r. 

(18) MarceL (J.), loco cit., p. 209. 
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ajoute son biographe, qu’il « marchoit tousiours le pas sans précipiter 
aucune chose et recommandant le tout entre les mains de Dieu, lequel, 
à l’imitation de son dévot sainct Bernard, il vouloit suivre et non 
jamais devancer » (19). 


Le Seïgneur imprimait ainsi en son serviteur deux attitudes fon- 
cières, sans lesquelles il n’y a pas de sainteté : la conscience de son 
néant et l’abandon total. « Son estude, écrit Jacques Marcel, tendoit 
principalement à s’acquérir une très parfaicte humilité, tant par le 
moyen de l’oraison, vives considérations de son néant, que par autres 
d’abjections qu’il practiquoit ordinairement » (20). Ces considérations 
et ces pratiques d’humilité, les consolations comme les épreuves 
avaient préparé le Vénérable à prononcer un « acte de résignation 
universelle de sa volonté propre entre les mains de la divine Ma- 
jesté » (21). 


La phase purificatrice intense, par laquelle César de Bus passa, le 
préparait à découvrir peu à peu et à réaliser la volonté du Seigneur 
qui l’appelait à la vie apostolique, à une vie apostolique aux formes 
nouvelles. Le Seigneur, tout en l’éprouvant et en le forgeant, affinait 
en lui, de façon délicate et profonde, le sens apostolique et le sens 
ecclésial. 


Si la vie en chartreuse s’était avérée contraire à la volonté divine, 
César de Bus n’en avait pas moins vécu une vie extrêmement pénitente 
et la solitude l’attirait. Si, au retour du collège d'Avignon, il s’était 
activement occupé de fonder, sous le vocable de saint Bernard, une 
confrérie de chanoines et de bénéficiers de Cavaillon, auxquels il avait 
été adjoint, il mena cependant, dans le cloître de la cathédrale, plu- 
sieurs mois durant, en 1585 et 1586 probablément, une existence 
d’ermite. [1 semblait vouloir rivaliser avec l’austérité des Pères du 
désert : haïre, cotte de maille, discipline, rien n’était négligé, « autant 
aspre ennemy de son corps qu'il en avoit esté flatteur autrefois » (22). 
La lecture d’un abrégé de la vie de saint Charles Borromée, qui venait 
de mourir (1584), mettant le comble à ses désirs, il tenta d’imiter la 
vie pénitente du saint cardinal. Il voudra reprendre, un peu plus tard. 
à l’ermitage Saint-Jacques, placé un peu en dehors de la ville, sa vie 
solitaire et mortifiée, que trop de visiteurs avaient fini par inter- 
rompre; or, pour les mêmes raisons, il dut y renoncer. Force lui fut 


(19) Ibidem, p. 233. 

(20) Ibidem, p. 73. 

(21) Ibidem, pp. 172-173. Il est regrettable que les Annales ne nous aient pas 
transmis cet « acte de résignation universelle », qui fait songer à la fois à la 


Règle de perfection du capucin Benoît de Canfield et au Traité de l'amour de Dieu 
de saint François de Sales. 


(22) Ibidem, p. 102. 
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de reconnaître que « Dieu ne l’appelloit pas à la solitude pour son 
profit particulier, ains à la meslée pour le bien et salut des 
âmes » (23). 

Si de Bus s'attache à imiter l’austérité de Charles Borromée, le 
sens apostolique et ecclésial du cardinal le remue tout aussi profon- 
dément. Sa réaction à la lecture de la vie du saint est dans toutes 
les mémoires : « En la lisant, confe-t-il dans une lettre à Mgr Cani- 
giani, archevêque d’Aix, au début de janvier 1585, j’ay esté tellement 
hors de moy et embrasé d’un si grand désir de faire quelque chose 
à son imitation, que je n’accorderay sommeil à mes yeux ny repos à 
mes jours, que je n’aye donné quelque commancement à ceste mienne 
résolution. » « Vere affirmare possum mihi legenti adeo extra se 
raptum fuisse animum, tantoque aliquid faciendi ad ejus imitationem 
desiderio exarsisse, ut non sim daturus somnum oculis meis, et pal- 
pebris meis dormitationem et requiem temporibus meis, donec huic 
operi manum coeperim admovere » (24). A cette résolution il joi- 
gnait un des plus magnifiques éloges qu’on ait jamais donné de 
saint Charles, 

Le zèle de César est accru et s’enflamme au feu de celui qu’il ne 
cesse d’appeler lumen, lux, fax, ignis, ardens et lucens foris et intus 
lucerna (25). Ce zèle le presse de secourir les pauvres et les malades, 
de réformer les monastères et le clergé, de prêcher aux ignorants la 
Parole de Dieu. 

Dès sa conversion, de Bus s'était livré avec fougue aux œuvres de 
miséricorde. Ses intentions sont alors fort mêlées et le Seigneur les 
purifiera, Pour ne point trop attirer l’attention, en effet, notre jeune 
noble visite les malades et les pauvres de préférence le soir et volon- 
tiers la nuit. Il le faisait d’ailleurs avec grand bonheur. « Il chassoit 
tellement la tristesse et l’impatience du cœur de ses gisants en telles 
visites, qu’ils demeuroient entièrement tranquilles et satisfaicts tout 
le jour qu’ils l’avoient seulement peu voir, tant il estoit d’un aspect 


(23) 1bidem, p. 169. 

(24) Alexandre Canigiani, archevêque d’Aix, de 1576 à 1591 (il meurt à Rome, 
le 31 mars 1591), avait envoyé à César de Bus, dans une première lettre, la 
nouvelle du décès du cardinal de Milan, survenue le 3 novembre 1584, César 
répond (Annales, f. 170 r-172 r). L’archevêque, le 18 décembre, communique 
(f. 172 v-173 r) au Vénérable une notice nécrologique imprimée, que le secrétaire 
de Charles Borromée, Jean Botero, avait rédigée le 11 novembre à l'intention du 
cardinal André Bathory, en, mission à Rome. C’est à cet envoi que César répond 
dans les termes qui sont ici reproduits (f. 173 v-174 v; traduction de J. MarcGez, 
loco cit., p. 122). De Bus réexpédie la notice, qu’il a au préalable recopiée et 
traduite, en français pour la diffuser. 

On trouvera un très bel éloge de Canigiani dans J.-H. ALBANÈS, Gallia christiana 
novissima, t. I : Aix, Montbéliard, 1899, col, 126-129. — Sur Giovanni Botero 
(1543/44-1617), ancien jésuite, secrétaire de saint Charles et de Frédéric Borromée, 
célèbre économiste, voir C. Gropa, La vita e le opere di Giovanni Botero, Milan, 
1895, à vol.; Enciclopedia Cattolica, t. II, Rome, 1949, col. 1965-1966; G.-P. GIus- 
saNo, Vita di S. Carlo Borromeo, Rome, 1610; édition latine annotée par B. Or- 
rrocCHI, Milan, 1751, col. 802. 

(25) Annales, f. 170 r-172 v, passim dans un réponse à Canigiani. 
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agréable et consolatif » (26). D'un naturel compatissant, il avait 
toujours été, même au temps de son relâchement, très bon pour les 
pauvres, « aumosnier » comme on disait (27); il le fut désormais à 
meilleur escient. Ses libéralités furent extraordinaires en faveur des 
pauvres, des nécessiteux, des églises, des monastères, des jeunes 
filles sans dot pour entrer au couvent comme des jeunes hommes sans 
titre patrimonial pour accéder au sacerdoce. Le premier biographe 
ajoute même : « Afin qu’il se trouvast partout où il y avoit faute 
d’ayde et de consolation, il avoit certaines personnes qui l’advertis- 
soient secrettement de tous les malades de la ville et autres qui estoient 
en quelque angoisse et nécessité, vers lesquels il se treuvoit aus- 
sitost » (28). Fait remarquable, il s’était astreint à écrire de sa main 
et à envoyer des lettres de consolation à l’occasion d’infortunes de 
toute sorte. On en connaît encore plusieurs (29). Il allait jusqu’à 
quêter lui-même pour subvenir aux besoins des pauvres honteux, qu’il 
« compassionnoit sur tous les autres », dit Jacques Marcel (30). 
César de Bus eut à essuyer des déconvenues et des tribulations sans 
nombre dans la réforme du monastère des bénédictines de Cavail- 
lon (31). Cette réforme rentre d’ailleurs dans le plan de la rénovation 
religieuse de la ville entière, fidèles et clergé. Dès son sacerdoce, il 
prêche très régulièrement dans les chaires de la ville, et il s’y astrein- 
dra pendant plusieurs années. Sa manière de prêcher attire et retient 
la foule, car il est concret, vivant, à la portée de son auditoire, qu’il 
nourrit sainement de vraie doctrine. « Il ne montoit pas en chaire, 
explique naïvement son biographe, pour soy, c’estoit seulement et 
purement pour les autres » (32). Le succès de sa prédication amène à 
son confessionnal de nombreux: pénitents. Retiré à l’ermitage Saint- 
Jacques, les foules l’y rejoignent. Des particuliers d’abord, « pour se 
résoudre d’affaires d'âme et de conscience », « pour se consoler en 
leurs afflictions », ou « par dévotion »; mais bientôt « à troupes et 
bien souvent en procession de tous les environs ». En raison de 


(26) MARCEL (J.), Loco cit., p. 111. 

(27) Ibidem, p. 8. 

(28) Ibidem, p.138. 

(29) Une lettre de consolation adressée à l’une de sea tantes est datée du mois 
d'août 1588 (Annales, f. 243 v-246r; suivie d’une seconde, non datée). Les Annales 
reproduisent tout au long la lettra que César avait envoyée à sont frère pour se 
disculper d’accusations infamantes, f. 236 r-238 r. Les biographes sont discrets 
sur cet épisode et donnent à peine quelques lignes ide cette lettre. 

(30) MARCEL (J.), loco cit., p. 140. 

(31) Une lettre de remerciement de Marie Levillain, bénédictine de Cavaillon, 
datée de 1584, est recopiée dans les Annales, f. 160 rv. La réforme du monastère 
coûta bien des peines au Vénérable et à Catherine ide la Croix, qui en fut le 
principal instrument. Voir dans les Annales, f. 183 rv, une lettre d'encouragement 
qu’envoie César à Catherine en 1585. J. MARCEL a raconté les péripéties de cette 
réforme, loco cit., pp. 113-121. Cf. BEAUNIER-BESSE, 0. $s. B., Abbayes-et nrieurés 
de l’ancienne France, t. II : Provinces ecclésiastiques d'Aix, Avignon et Embrun, 
Ligugé-Paris, 1909. 

(32) MarcCEL (J.), loco cit. p. 95. 
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cette affluence, de Bus transforme, avec la bénédiction de son évêque, 
l’ermitage en un lieu de pèlerinage, qui attirera longtemps quantité de 
pénitents et sera l’occasion de nombreuses conversions (33). 


L’apôtre de Cavaillon avait. préludé à cette « réformation presque 
universelle » de la ville en érigeant la confrérie de Saint-Bernard. 
dont j’ai déjà parlé. Elle était ouverte aux chanoines et aux bénéficiers. 
de la cathédrale, et sans doute aussi aux fidèles. De Bus en fut l’ani- 
mateur; il en rédigea les statuts, qui nous ont été conservés; il les 
fit approuver et Grégoire XIII les indulgencia. La confrérie fut un des 
pôles du renouveau spirituel de Cavaillon (34). 


Ces alternatives d’érémitisme et de zèle dévorant façonnaient une 
âme qui se donnait totalement au service de Dieu. Le service de Dieu, 
tel est bien, en effet, un leitmotiv essentiel de la vie de César de Bus. 
Les biographes le soulignent volontiers et fréquemment : le Vénérable 
« ne cherchoit point le vain louer des hommes, ains le seul honneur et 
service de Dieu » (35); ou encore : il « a perpétuellement eu pour 
unique fin et object l’honneur et gloire de Dieu » (36). L’instrument 
de la Providence est prêt. 


JTE —— LE FONDATEUR 


Dieu a: fait passer son serviteur au creuset de l’épreuve et de la 
souffrance; il lui a fait sentir comme physiquement les besoins spiri- 
tuels de ses contemporains. César de Bus est préparé à réaliser l’œu- 
vre du Seigneur, dans laquelle des circonstances apparemment for- 
tuites l’engagent. Cette œuvre revêt deux modalités, qui, au vrai, se 
complètent : la prédication de la doctrine chrétienne à tous, adultes et 


(33) C’est en 1586, d’après les Annales, que César se retira à l’ermitage Saint- 
Jacques. Il obtint des indulgences considérables pour la chapelle. De Bus laissa 
le journal de l’ermitage, datant et décrivant les pèlerinages qui s’y succédaient. 
L’affluence est grande dès le Carême de 1587. Ce journal semble bel et bien perdu. 

(34) Les Annales placent cette fondation en 1583. Le capucin Mathias Bellin- 
ani, ÿ 1611, aurait indulgencié la confrérie, d’après les pouvoirs étendus qu’il 
avait reçus du Pape. César rédigea les statuts de la confrérie en français et les 
traduisit en latin; c’est le texte latin que rapportent les Annales, f. 154r-158 r. 

Il est vraisemblable que l’exemple et les écrits du célèbre capucin, ami de 
S. Charles Borromée, ont exercé une réelle influence sur le Vénérable (Cf. Diction- 
naire de spiritualité, t. I, col, 1355-1358). 

Il est regrettable que nous ne connaïissions pas davantage les confesseurs du 
Vénérable : Jacques Raynaud ou Renaud, chanoine de Cavaillon, « homme 
dévot, simple et preud’hommal au possible, confesseur du P. César, depuis son 
enfance jusques au cinquantiesme de son aage »; Balthasar Bazin, confesseur 
de César erj Avignon « jusques à l’érection de la Congrégation »; Jean-François 
Fériol, son conseiller (MARCEL (J.), loco cit., pp. 324-325). D’Antoine Vigier, son 
confesseur pendant les dernières années, et son successeur, on n’a pas conservé 
grand-chose (Bibliothèque Mazarine, ms. 3174 : Remarques pour la vie du 
R. P. Vigier, par Mondulot, Doctrinaire).. De Bus avait un compagnon, quand 
il vivait, solitaire, dans le cloître de la cathédrale de Cavaillon. Il n’est malheu- 
reusement guère connu. 


(35) MARCEL (J.), loco cit., p. 186. 
(36) Ibidem, préface. 
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enfants. le soin intellectuel et religieux des enfants; deux fondations 
sortiront de là : celle des ursulines de Provence, celle de la congré- 
vation de la Doctrine chrétienne, 

Je n’ai pas à retracer ici l’origine et le développement de ces fon- 
dations provençales. Dans un instant on vous.redira les méthodes péda- 
gogiques et catéchétiques des Doctrinaires et leur succès étonnant (37). 

L'histoire de l’enseignement catéchétique au xvi° siècle n’a pas en- 
core été étudiée de manière satisfaisante. Depuis de longues années, 
en Espagne comme en Italie, des personnages de haute science comme 
les saints avaient senti l'immense danger de l’ignorance religieuse dans 
laquelle vivaient trop de chrétiens : un bienheureux Jean d’Avila, un 
Louis de Grenade avaient usé leurs forces à enseigner au peuple les 
éléments de la foi. Le rayonnement de leur charité et de leur sainteté 
« prêchait » teut autant d’ailleurs que leur éloquence. César de Bus et 
son cousin Romillion étaient de cette trempe-là, leur foi était rayon- 
nante, leur prédication entraînante. Des circonstances providentielles 
vont les orienter l’un et l’autre vers l’enseignement de la doctrine 
chrétienne en s'inspirant des méthodes en vogue. 

En Italie, l'impulsion avait été donnée par le prêtre Castellino, qui 
instituait à Milan, en 1536, la Compagnia dei Servi dei Puttini in 
Carità, qui compta rapidement de nombreuses filiales. Le milanais 
Cusani en fonda une à Rome, en 1560, qui connut un grand dévelop- 
pement (38). Des manuels se répandaient, tant pour les fidèles et 
surtout les enfants, comme les Catéchismes de saint Pierre Canisius, 
que pour les pasteurs, tel le Catéchisme du concile de Trente. 
Charles Borromée favorisait de tout son pouvoir le mouvement en 
composant et en imposant les «:Constitutions et règles de la Compa- 
gnie et des écoles de la Doctrine chrétienne ». D’autres prélats 
l’imitaient. La Doctrine chrétienne fut récitée, dialoguée, chantée, 
jouée, mimée, sur les places publiques et dans les églises (39). 

À leur tour, de Bus et Romillion entrent dans ce courant qui les 
entraîne et qu'ils renouvellent. En effet, sans doute en 1588, Péquet 
semble avoir insisté fortement auprès de Romillion, qu’il dirige au 
spirituel, pour qu’il étudie attentivement les méthodes du jésuite Phi- 


(37) M. le professeur Gesualdo NosENGo, président national de l’Union catho- 
lique italienne des professeurs de l’enseignement secondaire, prononça une confé- 
rence sur César dé Bus, Catechista eé Maestro di metodo catlechistico, à la suite 
de la présente conférence. 


(38) Sur l’œuvre de Mard Cusani et la branche des Doctrinaires « Agathistes » 
qu'il fonda, voir Dictionnaire de spiritualité, loco cit, col. 1501 et 1506. Cette 
branche fut réunie aux Doctrinaires français en 1747. 


(39) En attendant une histoire sérieuse et définitive sur le mouvement catéché- 
tique, l’enseignement de la « doctrine chrétienne » et l’influence du Catéchisme 
du Concile de Trente, on pourrait consulter l’excellent exposé de P. TaccnT 
VENTURI, S. J., La vita religiosa in Italia \durante La prima età della Compagnia 
di Gesü, t.‘1,; Rome, Civiltà Cattolica, 1930, pp. 335-369; pour l’Italie du Nord et 
particulièrement le diocèse de Milan, R, Mos, s. 3., art. $. Charies, déjà cité, 
notamment col.. 501-502; pour la France, F, dé DAINvILLe, s. 3, La naissance 
de l’'humanismeë moderne, Paris, Beauchesne, 1940, pp. 163-190. 


= 
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lippe Chanan, qui possédait un don particulier pour présenter Ja 
doctrine chrétienne. Effectivement, lorsque Chanan vint prêcher à 
Cavaillon, Romillion « ne se contentoit pas d’entendre les discours de 
ce Père, mais il le voyoit aussi très souvent en particulier, conférant 
avec luy du profit et des particularitez de ces sortes d'instructions, et 
du moyen d’en estendre lestablissement dans les autres villes » (40). 


Philippe Chanan avait sans doute mis en œuvre les méthodes de 
ses confrères des collèges italiens. Nos deux provençaux s’en inspi- 
rèrent. Mais ils s’inspirèrent aussi des méthodes et de l'esprit de 
saint Philippe Néri, car, suivant l’expression consacrée, on « faisait 
l’oratorio » dans les réunions qu'ils organisaient. L'influence d’arche- 
ie disciples de saint Philippe, y fut sans doute pour quelque 
chose. _” | 


C’est dans ces conjonctures que s’ouvrit la maison des premiers 
compagnons de César de Bus à Avignon, en 1592, avec l’approbation 
et le soutien effectif de l’archevêque, Marie-François Tarugi, qui 


(40) Jean-Baptiste Romillion est né en 1553, à L’Isle-sur-Sorgue (département 
du Vaucluse); il abjure le protestantisme en 1579, à la suite de la méditation 
de Louis de Grenada — conversion dont il faut lire le récit dans H. BREMOND, 
loco c:t., pp. 15-17 — et, dirigé par Pierre Péquet, il reprend ses études. Ordonné 
prêtre en 1588, il devient l’associé ide son cousin César. M. BoOURGUIGNON a écrit 
La vie du P. Romillion Prestre de l’Oratoire de Jesus et Fondateur de la Congré- 
gation des Ursulines en Ffance (Marseille, Garcin, 1669), d’où la présente citation 
est tirée, p. 76, L, BATTEREL, Oratorien, publiant A.-M.-J. INGozD (Mémoires domes- 
tiques pour servir & l’histoire de l’Oratoire, t. I, Paris, Picard, 1902, pp. 17-39), 
suit fidèlement Bourguignon. H. Bremond essaie d’amalgamer ou plutôt juxtapose 
les positions de J. Marcel et de M. Bourguignon. 


Romillion n’accepta point la proposition de César de Bus d'établir des vœux 
religieux dans la Congrégation des Doctrinaires. Le conflit n’aboutit à une 
rupture définitive qu'après la mort du fondateur. La branche principale, sur 
l’ondre de Paul V, dut s’unir à ün Ordre religieux existant et les Somasques 
acceptèrent l’union qui durera jusqu’en 1647; Romillion et les siens seront 
agrégés à l’Oratoire de Pierre de Bérulle, en 1619, avec lequel ils étaient depuis 
longtemps en étroite relation. Romillion mourra. le 14 juillet 1622, à l’Isle- 
sur-Sorgue. 

Il est à remarquer que les Annales cherchent à minimiser ou à ramener à de 
plus modestes proportions l'influence de Philippe Chanan, à l'encontre du bio- 
graphe de Romillion, Pour démêler ce point, il conviendrait de dépouiller les 
archives d’Avignon et de Cavaillon, On ne connaît malheureusement pas ce 
Chanany Il s’agit sans doute de Philippe Chavent (u et v sont indistincts dans 
l'orthographe dg l’époque). Appartenant au diocèse de Lyon, il était, semble-t-il, 
entré prêtre au noviciat des Jésuites de Tournon, en 1585, à l’âge de 27 ans. 
Deüx ans plus tard, nous le trouvons professeur de grammaire au collège d’Avi- 
gnon. On sait que la peste dispersa le collège en 1587-1588. Une partie des pro- 
fesseurs, parmi lesquels probablement Chavent et Péquet, se retirèrent à Cavaillon. 
Des classes y sont ouvertes. Le 11 avril 1590, Philippe Chavent meurt à Avignon. 
M. CHossar, s. J., ä la suite de l’abbé GRANGET (locq cit., t, IT, p. 192; de même, 
ans P. DELATTRE, Les établissements... t. I, 1947, col. 463-464), le nomme Choan; 
il affirme à 14 légère : « Des catéchismes du P, Choam naquit un jour l’Institut 
des Doctrinaires » (p. 144). — Ces données, reproduites d’après les renseigne- 
ments fournis très aimablement par les archivistes de la Curie généralice de 
la Compagnie de Jésus, s’harmonisent avec celles, fragmentaires, des biographes 
(vg, M. BoURGUIGNON, loco! cit., pp. 72-77, répété par tous jusqu’à nos jours; par 
contre, J. Marcel ne semble pas nommer Chanan). Romillion séjourna, en effet, 
quelque temps, à Cavaillon, en 1588, où il fut ordonné prêtre. 
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avait été le bras droit de Philippe Néri (41). Des vicissitudes diverses 
obligèrent les premiers doctrinaires à s’installer dans l’ancien monas- 
tère des dominicaines à Sainte-Praxède, puis au monastère de Saint- 
Jean-le-Vieux, tandis que les constitutions dressées par de Bus étaient 
approuvées en 1597 par Clément VIII (42). Peu auparavant, en 1594, 
un premier groupe de futures ursulines se réunissait à L’Isle-sur- 
Sorgue autour de Françoise de Bermond, que Péquet dirigea en son 
adolescence, et de Cassandre de Bus, nièce du Vénérable, et bientôt 
un second à Avignon même en 1596 (43). 

La congrégation de la Doctrine chrétienne était fondée; de Bus 
voulait y assembler des prêtres « qui joignissent à la perfection de 
vie l'exercice d’enseigner la doctrine chrestienne et tous autres labeurs 
nécessaires au salut du prochain » (44). 

Un mot résume, en vérité, l’existence de la congrégation, comme 
la vie de son fondateur, la prédication de la doctrine chrétienne ou de 
la Parole de Dieu aux enfants et aux ignorants. Apprendre ou réap- 
prendre aux masses chrétiennes le sens et l’usage de l’Ecriture, le sens 
et la fréquentation des sacrements, le sens et l’utilisation de la prière 
et des dévotions, des cérémonies et des rites de l'Eglise, tant décriés 


(41) C’est à partir de 1592 que s’ouvre le Livre 1 de la Congrégation, signalé 
plus haut. — Le nouvel archevêque d’Avignon, M.-F, Tarugi (1525-1608), neveu 
de Jules III, gagné à trente ans par Philippe Néri, semblait tout désigné pour 
succéder au Saint à la tête de l’Oratorio, mais la volonté de Clément VIII 
l’obligea, en novembre 1592, à accepter la charge épiscopale, Il sera nommé 
cardinal en 1596 et transféré à Sienne. Jean-François Bordini, autre membre 
très cher, mais turbulent, de l’Oratoire romain, est nommé évêque de Cavaillon, 
le 21 février 1592; il succédera à Tarugi sur le siège d'Avignon. Sur ces deux 
prélats, fort liés à César de Bus et aux Doctrinaires, consulter surtout L. Pon- 
NELLE et L. BOoRDET, Saint Philippe Néri et la société romaine de son temps 
(1515-1595), Paris, Bloud et Gay, 1928, passim. 


(42) En fait, il s’agit d’un chassé-croisé entre Doctrinaires et Dominicaines. 
Le monastère décadent de Sainte-Praxède avait été abandonné par les cinq der- 
nières religieuses en 1587. Un essaim réformateur se préparait à l’abbaye béné- 
dictine de Saint-Jean-le-Vieux en Avignon, sous les auspices du cardinal d’Ar- 
magnac, archevêque d’Avignon; les religieuses réclamèrent leur ancien couvent. 
Un bref de Clément VIII, de juin ou ide juillet 1598, rendit Sainte-Praxède aux 
Dominicaines et attribua Saint-Jean-le-Vieux à César de Bus. Voir M.-J. Rous- 
SET, 0. P., Le monastère de Sainte-Praxède à Avignon, Lyon, 1876, et abbé Cxa- 
MOUX, Vie du Vénérable César de Bus, pp. 211-219. Le fondateur fut l’un des 
directeurs spirituels de la première prieure ide Sainte-Praxède, Anne de Monclar, 
ÿ 1655, La prieure relata, dans un billet conservé (M.-J. Rousser, pp. 169-170), 
les prophéties que le Vénérable lui avait faites. 

(43) Sur Françoise de Bermond et les premières fondations d’Ursulines, 
consulter M. BOURGUIGNON, La vie du Père Romillion…, déjà citée; (Marie de Pom- 
MEREU), Les chroniques de l'Ordre des Ursulines, t. I, 1673, Paris, Henault, 
pp. 95-98; t. Il, pp. 63-80, et passim; Mgr L. CRISTIANI a mis en œuvre les 
documents connus dans La merveilleuse histoire des premières Ursulines fran- 
çaises, Paris-Lyon, Vitte, 1935. Françoise de Bermond mourra en 1628, à cinquante- 
six ans, au monastère de Saïnt-Bonnet-le-Château, après avoir participé aux 
fondations des maisons de Paris, de Lyon et de Mâcon, Il semble bien que la 
part de J.-B. Romillion soit beaucoup plus grande que celle de César de Bus 
dans la fondation et la formation des Ursulines de Provence, Piérre Péquet dirigea 
aussi Dauphine Lanfrèze, Ursuline d'Avignon, d’après Les chroniques. ., t. I, p. 64. 

(44) MARCEL (J.), loco cit., p. 199. 
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par les protestants, telle sera la mission de César de Bus et de sa 
‘congrégation. 

Nous ne pouvons relire ici les écrits connus du Vénérable, aussi 
bien ses écrits spirituels que ses /nstructions familières (45), pour 
souligner à quel point il fut l'homme de la Bible et de l'Eglise, à 
quel point il avait à cœur de présenter en un langage intelligible la 
Doctrine du Christ si vigoureusement rappelée par le Concile de 
Trente. Il vivait personnellement du Christ; il voulait que les fidèles 
vécussent du Christ. En définitive, « le sens du Christ semble bien 
être la marque distinctive de la spiritualité des humanistes et des chré- 
tiens du xvi° siècle. Méditations et Exercices de toute sorte font ru- 
miner l'Evangile et contempler la personne du Christ; les prédicateurs 
présentent la vie et la passion du Christ; les mystiques conduisent au 
« Livre vivant » qu'est le Christ. Chacun, à sa manière, a entendu le 
mot définitif de saint Jérôme : /gnorantia Scripturarum est ignorantia 
Christi » (46). Ces affirmations s’appliquement exactement à la vie, à 
l’enseignement et à la fondation de César de Bus. Pour remédier à 
l’ignorance des Ecritures qui aboutit à l'ignorance du Christ, le Vé- 
nérable voulut perpétuer l’enseignement de la Doctrine chrétienne. 


César de Bus « semble n’estre venu, affirme avec conviction son 
biographe, que pour les humbles d’esprit et de cœur » (47). Il convient 
de souligner enfin cet aspect caractéristique de sa mission. Lui, qui 
ne nous a à peu près rien appris des dens gratuits et des faveurs 
divines qu'il reçut abondamment — c'était affaire entre Dieu et lui — 
il nous a détaillé tout bonnement et en grande simplicité ses dévo- 
tions, humbles et populaires, à la Passion, à Notre-Dame, aux anges 
et aux saints (48). Lui, le mystique, qui fait sa pâture des écrits de 


(45) Les Instructions familières sur les quatre parties du Catéchisme romain 
parurent en cinq volumes, à Paris, en 1666; elles furent rééditées plusieurs fois, 
la dernière édition est de 1867. Les deux premières parties, traduites en italien, 
furent publiées à Rome en 1878-1879, en deux volumes. On a publié, à Rome 
également et en italien, deux volumes d’Omilie sopra i Vanaeli dell'anno, en 
1875-1876, et des Discorsi catechistici sopra diversi argomenti en 1879. 

(46) J.-L. PETER et A. RAyez, s. J. art. Ecriture sainte au xvi® siècle, dans 
Dictionnaire dé spiritualité, t. IV, 1958, col, 226. 

(47) MARCEL (J.), loco cit., préface. 

(48) La dévotion de César de Bus à la croix est très grande. Il composa un 
eXercica de la croix, Annales, f. 195 v-196 v, et d’autres. exercices de la Passion, 
qui préludent au chemin de croix, f.196 v-198 ‘r. On sait que sur les flancs de 
l’ermitage Saint-Jacques, « il fit dresser sur le dict chemin, entre la ville et 
l’hermitage, cing oratoires ou stations, à l’honneur des cinq mystères douloureux 
de la passion de nostre Seigneur, afin que les devots de ce sainct lieu, prenans 
haleine en y montant, practiquassent tout ensemble leur dévotion avec le repos > 
(Marcez (J.), loco cit., pp. 168-169). Cf. M.-J. Prcarp, art. Chemin de croix, dans 
Dictionnaire de spiritualité, t. II, col. 2576-2606, notamment col. 2603-2604 
S. Charles Borromée avait grande dévotion aux chapelles-stations du Mont Va- 
rallo; le capucin! Mathias Bellintani avait publié, en 1570, des Corone spirituali, 
per l’attentione al contemplare la Passione del Salvatore, Gui connurent grand 
succès. —— Les dévotions du Vénérable réagissent contra l? « iconoclasme » du 
xvi siècle, et à cel titre sont très représentatives de som temps. 
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saint Bernard, de sainte Catherine de Sienne, des Æxercices de 
saint Ignace, de l’/mitation, de Diégo de Estella, de sainte Thérèse, 
de Louis de Grenade, ou encore de saint Charles Borromée, prie 
comme un enfant, s’astreint à des méthodes qui nous paraîtraient 
celle de commençants. Il compose des prières avec les textes de 
l'Ecriture; il en relève les passages sur les vertus et les vices; il écrit 
des méditations sur le Cantique des cantiques. L'usage qu’il faisait de 
la Bible était si abondant et judicieux qu’on aurait cru « qu'il avoit 
toute la saincte Escriture dans la teste » (49). II prie et il enseigne 
avec les mots de l’Ecriture. 


+ 
LES 


Nous avons essayé de suivre le déroulement de la vie spirituelle et 
apostolique du Vénérable César de Bus, et nous avons saisi sur le vif 
comment Dieu préparait ses instruments — il les prépare toujours à 
peu près de la sorte. Cependant, pour comprendre mieux encore pour- 
quoi le Seigneur a suscité à la fin du xvi* siècle des serviteurs comme 
celui-là, il nous faudrait redire les fastes et les défaillances de l'Eglise 
en ce siècle; rappeler à grands traits les besoins des âmes et leur soif 
de la doctrine de vérité, leur goût de la Parole de Dieu et leur désir 
d’adhérer au Christ et de ne faire qu’un avec et dans l'Eglise; il 
faudrait faire revivre les grandes figures de prestigieux prédicateurs, 
religieux et séculiers; souligner à quel point ce siècle fut un siècle 
missionnaire; réétudier la vie chrétienne d’une époque qu’inaugurent 
les Oratorios du Divin Amour,. que jalonnent des (œuvres spirituelles 
aussi profondes et retentissantes que les Exercices spirituels de 
saint Ignace, le Château de l’ême de sainte Thérèse d’Avila, le Can- 
tique de saint Jean de la Croix, et le si modeste et capital Combat 
spirituel de Laurent Scupoli. Il faudrait reprendre conscience de lim- 
pulsion que donnèrent au renouveau religieux et spirituel les mouve- 
ments de pensée qui précédèrent, accompagnèrent et suivirent les as- 
sises solennelles du Concile de Trente et celles, plus modestes, de 
quantité de Conciles provinciaux parmi lesquels ceux de Milan occupent 
une place hors de pair en importance et en retentissement. Il faudrait 
faire revivre les étonnantes figures de réformateurs, d’apôtres et de 
saints, qui ont donné tant de lustre et de vitalité à ce siècle tourmenté, 
depuis un Ignace de Loyola, un Jean d’Avila, un Pierre Canisius, un 
François-Xavier, jusqu’à une Angèle Mérici, un Gaétan de Thienne, un 


(49) MARCEL (J,), loco cit., p, 108. Un choix de textes scripturaires particu- 
lièrement goûtés par le Vénérable a été recueilli dans les Annales, f. 113 v-115 r. 
— Les œuvres spirituelles de César de Bus n’ont pas encore été rassemblées; voir 
le Dictionnaire da spiritualité, t. II, col. 1507. Baudouin de Breux en parle avec 


quelque détail dans sa Vie de César d4 Bus (Bibliothèque Mazarine, ms. 1798, 
f. 126 b-129 a). 
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Charles Borromée et un Philippe Néri. Et il nous faudrait enfin, sans 
vergogne, mais hardiment, affirmer que César de Bus est venu à son 
heure en cette fin de siècle apporter par sa sainteté et son enseigne- 
ment un nouvel élan et un feu nouveau. Il nous faudrait redire hum- 
blement, mais avec force, que César de Bus mérite de figurer dans la 
phalange des réformateurs et des saints (50). 


| André Ravez. S. J. 


(50) Le décret d’héroïcité des vertus de César de Bus a été proclamé par 
Pie VII le 8 décembre 1821, Les procédures de la cause de béatification du 
Vénérable ont été relatées par l’abbé CHaAMoux,; dans sa Vie du Vénérable César 
de Bus, 3° édition, Caromb, 1868, pp. 380-385... 


NOTES ET DOCUMENTS 
Patristique et Spiritualité : la Collection Sources Chrétiennes 


. 


La Collection Sources Chrétiennes vient de publier son cinquan- 
tième volume, suivi d’ailleurs rapidement de deux ou trois autres. 
Nous voulons saisir cette occasion pour souligner la difficulté d’une 
telle entreprise, la perfection avec laquelle elle a été menée jusqu'ici, 
et surtout l’intérêt qu’elle présente pour les lecteurs de la Revue d’As- 
cétique et de Mystique. 

Fondée en 1942, en pleine occupation allemande, sous la direction 
des PP. de Lubac et Daniélou, animée d’une façon très active par le 
P. Mondésert, elle s’est proposé une tâche très difficile : mettre à la 
disposition du lecteur français les œuvres des écrivains chrétiens des 
premiers siècles. Le gigantesque travail que fut au x1x° siècle la publi- 
cation par l’abbé Migne des deux Patrelogies, grecque et latine. 
suppose, pour pouvoir être utilisé, un usage facile des langues ori- 
ginales, au moins de la latine, dans laquelle tous les textes grecs sont 
traduits. Mais les éditions souvent excellentes des XVI, XVII ou XvIr* 
siècles que Migne avait reproduites doivent actuellement être remises 
en chantier en profitant des travaux plus récents qui ont permis d’amé- 
liorer les textes. D’autre part, il fallait par des traductions françaises 
permettre à un plus grand nombre la lecture de ces œuvres vénérables. 
que la littérature postérieure est loin de rendre inutiles. 

L’ambition de la Collection Sources Chrétiennes a été de donner 
à ses éditions et à ses traductions la haute tenue scientifique qui carac- 
térise pour les classiques grecs et latins la Collection Budé. Elle a 
résisté. et méritoirement, à la tentation de la vulgarisation, bien plus 
payante sur le plan commercial, et a: dû pour cela faire appel à de 
multiples générosités réunies depuis 1956 dans l’Association des Amis 
de Sources Chrétienries. Et ainsi elle contribue à remédier à ce qui est 
un peu depuis le xvi° siècle une honte de notre culture dite chré- 
tienne : l'ignorance où cette dernière tient les plus grands des auteurs 
chrétiens de l’antiquité gréco-latine, à côté de la place exclusive 
donnée dans la formation classique aux écrivains païens. Désormais. 
Chrysostome pourra figurer hcnorablement à côté de Démosthène. 
Origène à côté de Plotin, Augustin auprès de Cicéron. 
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Mais il nous faut surtout insister sur l'importance de ces publica- 
tions pour ceux qui s'intéressent à la spiritualité, pour les lecteurs 
de la Revue d’Ascétique et de Mystique. On peut dire sans exagération 
que toute la littérature patristique est spirituelle, autant qu exégétique 
et que pastorale. Les Pères de l'Eglise n’ont pas idée des spécialisations 
que connaîtra la pensée chrétienne à partir de la seconde moitié du 
moyen àge. Ils n'utilisent guère, même les plus grands, Origène ou 
Augustin, une technique théologique comparable à celle qu'instituera 
saint Thomas d'Aquin, mais leur théologie est plutôt impliquée dans 
leur spiritualité que recherchée pour elle-même. Nous ne voulons pas 
méconnaître par là tout le contenu spirituel de l'œuvre de saint Tho- 
mas et de certains scolastiques parmi les plus grands. Mais l’enseigne- 
ment spirituel de la Somme demande pour être perçu une fréquen- 
tation intime des textes, il faut qu’on ait tiaversé l'écran relatif que 
la technique théologique et rationnelle lui oppose. Et de certains des 
successeurs du Docteur Angélique on peut répéter ce que le 
P. de Moré-Pontgibaud écrit au sujet de Duns Scot (1) : « L’élan spi- 
rituel qui anime, qui soutient si puissamment la théologie d'un 
saint Bonaventure et d’un saint Thomas d'Aquin, s’enlise chez lui et 
se dissout pour ainsi dire. Certes l’œuvre de celui que ses disciples 
ont appelé : Doctor subtilis et marianus, est bien œuvre de théologien 
et on a même pu faire un recueil des prières que cette œuvre contient. 
Et cependant, à la lire, une impression, bien vite, domine et s'impose : 
non pas rationalisme, mais rationalisation, usage démesuré de raison- 
nement qui se veulent rigcureux et sous l’abondance desquels l’esprit 
se sent vraiment submergé. » On en arrivera à une séparation des 
théologiens d’une part et des auteurs spirituels de l’autre, qui explique 
les jugements sévères qu’un P. Surin par exemple portera au 
xvII* siècle sur ceux qui donnent plus de place au raisonnemeat qu à 
l'inspiration de l'Esprit Saint. Si cette spécialisation en branches di- 
verses a permis un approfondissement indéniable du donné révélé, 
son danger a été de faire perdre parfois de vue l’élan spirituel qui doit 
toujours animer la pensée chrétienne : on a dans certains cas l’im- 
pressien d’un usage de la raison raisonnante qui tourne dans le vide 
pour ainsi dire, de distinctions ou de raisonnements qui ne s’accro- 
chent à aucune expérience réelle, mais sont engendrés par le seul jeu 
de la machine à raisonner. Et en ce qui concerne la section de la 
théologie qui est par nature la plus proche de la théologie spirituelle, 
la théologie morale, on semble quelquefois en arriver à oublier que 
la charité est le résumé de la loi, ou que la notion chrétienne de pro- 
priété n’est pas seulement régie par la vertu de justice, mais aussi par 
les exigences évangéliques de la pauvreté en esprit. 

Chez les écrivains des premiers siècles ces spécialisations sont in- 
connues et le puissani sentiment spirituel qui les anime est presque 


(1) Du fini & l'infini, Théologie, 36, Paris, 1957, p, 36. 
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toujours immédiatement perceptible. Ii faut l'étrange cécité des his- 
toriens de l’école de Harnack pour avoir pu réduire Origène à un phi- 
losophe rationaliste et systématique, alors que, non seulement dans ses 
homélies ou commentaires, mais dans son Traité des Principes lui- 
même, le spirituel éclate de partout. Mais cette spiritualité patristique 
a des caractères qui la distinguent de celle des auteurs postérieurs. Elle 
est d’abord rapportée à la Bible d’une façon immédiate, constante et 
explicite : on peut dire que les Pères ont vraiment exploré tout le 
contenu spirituel des livres saints et par là donné naissance à toute 
l’ascétique et mystique postérieure. Certes leur manière de procéder, 
c’est-à-dire leur exégèse spirituelle ou allégorique (2), peut souvent 
étonner où même agacer nos contemporains. Mais si on s’abstient de 
se laisser hypnotiser par quelques bizarreries montées en épingle, si 
on considère les principes essentiels de cette interprétation, on voit 
qu’ils sont tellement liés au dogme chrétien qu’il n’est pas possible de 
prier habituellement sur l'Ancien Testament sans faire, qu’on le 
sache ou non, de l’exégèse spirituelle. 

En effet, si la première partie de l’Ecriture appartient à la Révéla- 
tion, c’est qu’elle est toute ‘entière prophétie du Christ, car le Christ 
seul est. en tant que Parole de Dieu, la révélation primordiale et la 
Bible n’est révélation que parce qu’elle nous parle du Christ. L’emploi 
de l’exégèse allégorique par les auteurs du Nouveau Testament eux- 
mêmes garantit son authenticité, surtout quand il s’agit d’interpréta- 
tions données par les Evangiles ou saint Paul, ou bien ratifiées par 
toüte la tradition de l'Eglise. Est-il possible à un prêtre de réciter dans 
son bréviaire les psaumes de vengeance sans faire de l’exégèse allégo- 
rique? Et comment si cela ne se pouvait pas, l'Eglise, détentrice 
de l’enseignement évangélique, aurait-elle pu les imposer comme 
prières, Car les Pères — et en cela aussi ils ont pleinement raison — 
ne considèrent pas la Bible comme un livre écrit à l'intention des 
historiens ou des archéologues. C’est à moi que son message s’adresse, 
à travers elle l'Esprit Saint me parle, m’instruit, me fournit matière à 
contemplation et à prière. Comme le dit saint Paul, dans une phrase 
souvent invoquée : « Tout cela est arrivé pour eux (les hommes de 
l'Ancien Testament) comme des figures, mais a été écrit pour nous, 
qui survenons à la fin des temps » (3). Certes la recherche du sens 
littéral de la Bible est indispensable avec la mise en œuvre de toutes 
les ressources que l’archéologie moderne offre aux historiens. Mais 
si nous lisons l’Ecriture en chrétiens à qui le Saint-Esprit parle, et non 
comme une histoire profane qui ne nous concerne pas vraiment, le 
principal intérêt du sens littéral de l'Ancien Testament, c’est qu’il est 
le moyen de parvenir au sens spirituel, de prier la Bible. 


(2) Il ne faudrait pas croire que l’exégèse des Pères se réduise à leur exégèse 
allégorique, Non seulement les exégètes d’Antiochd, mais même ceux d'Alexandrie, 
ont donné une place considérable à l’interprétation proprement littérale. 

(ENMA EN RCNRE 


& 
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Une autre caractéristique de cette spiritualité, c’est qu’elle ne fait 
à peu près jamais d’appel direct à l'expérience personnelle : les Pères 
ne parlent pas d'eux-mêmes, mais ils commentent l’Ecriture et ils ins- 
truisent le peuple chrétien. Dans son édition des Homélies origéniennes 
sur le Cantique (4), Dom Olivier Rousseau a signalé, comme un des 
très rares textes patristiques qui contienne une confidence de ce 
genre, un passage de la première de ces homélies. Mais l’expérience 
mystique la plus haute apparaît souvent comme en filigrane à travers 
bien des œuvres de Pères. " 

La Collection Sources Chrétiennes rend ainsi un grand service aux 
historiens de la spiritualité. Par l'intermédiaire du monachisme pri- 
mitif qui s’est formé à leur école, les Pères sont vraiment à l’origine 
de tout en ce domaine. Ce sont eux qui ont créé à partir de l’Ecriture 
les grands thèmes spirituels qui traverseront les siècles. Par exemple 
le mariage mystique, avec la signification individuelle de l’Epouse 
représentant l’âme du fidèle — le sens collectif de l’Epouse-Eglise 
remonte à l’Ecriture elle-même — vient d’Origène. Ce dernier est 
aussi linitiateur du thème des sens spirituels, qui aboutira à l’ap- 
plication des sens ignatienne, de celui du trait et de la blessure 
d’amour qui se retrouvera dans la célèbre vision de la Transverhé- 
ration de sainte Thérèse : de même pour la doctrine de la nais- 
sance et de la croissance du Christ dans l’âme, ou, comme un 
article de cette même revue le montre, pour le discernement des 
esprits. Grégoire de Nysse a exprimé, sur des suggestions qui se trou- 
vent déjà chez les Alexandrins, l’expérience de la ténèbre divine. 
Quant à la doctrine ascétique des Pères, elle constitue un domaine 
immense, presque complètement inexploré, ouvert aux chercheurs de 
l’avenir. 

Mais la Collection Sources Chrétiennes, malgré sa valeur scienti- 
fique, n’est pas faite uniquement pour les historiens ou les travailleurs. 
Elle fournit un ensemble de lectures spirituelles dont beaucoup sont 
facilement abordables, surtout quand il s’agit d’homélies prêchées 
devant tout le peuple chrétien. Leur caractère biblique, pastoral et 
concret, rencontre les préoccupations majeures de la piété contempo- 
raine. Aussi ces volumes ne sont pas seulement à leur place dans le 
bureau du théologien, ils conviennent aussi aux bibliothèques des 
maisons religieuses, des noviciats ou séminaires, ou à celle du laïque 
soucieux d'approfondir sa connaissance de la foi. 

L’effort poursuivi sans relâche depuis 1942 par les éditeurs de 
Sources Chrétiennes mérite d’être soutenu par tous ceux qui s’intéres- 
sent à la spiritualité : d’abord et avant tout en profitant largement des 
œuvres mises à la portée du public; ensuite en aidant dans la mesure 
du possible une œuvre nécessaire et difficile. 


H. CrouzeL, S. J. 


(4) Sources Chrétiennes, 37, 1953, p. 75, note de 
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R. P. Lawson. — Origen : The Song of Songs. Commentary and 
-Homilies. Ancient Christian Writers, volume XXVI. Westminster 
(Maryland) and London, 1957. 


La Collection Ancient Christian Writers, dirigée par J. Quasten, 
de la Catholic University of America (Washington), donne au public 
de langue anglaise la traduction de trois œuvres fort importantes 
d’Origène, qui sont les premiers chefs-d’œuvres de la littérature 
mystique : le Commentaire sur le Cantique des Cantiques, conservé 
par une traduction latine de Rufin d’Aquilée, et les deux homélies sur 
le même livre qu’on possède dans une version de saint Jérôme. Les 
homélies ont déjà été éditées en français par Dom. ©. Rousseau, 
dans Sources Chrétiennes et une traduction française du Commentaire 
est en préparation. 

Origène n'est pas le premier commentateur du Cantique. Il a suivi 
Hippolyte de Rome, qu’il avait entendu prêcher pendant son séjour 
dans cette ville. Le commentaire d'Hippolyte, écrit en grec comme 
toutes ses œuvres, a été édité par N. Bonwetsch en allemand, d’abord 
en 1897 dans le Corpus de Berlin (Hippolytus Werke, Band L, s. 
341-374), d’après des fragments arméniens et syriaques, ensuite en 
1903 dans les Texte und Untersuchungen (XXIIT, 2), d’après une 
traduction russe faite sur un texte géorgien, qui semble provenir 
lui-même d’une traduction arménienne. Mais il y a une grande diffé- 
rence entre l’œuvre d'Hippolyte et celle d'Origène. Le premier, en 
effet, reste uniformément fidèle à interprétation qui voit dans l’Epoux 
et l’'Epouse le Christ et l'Eglise : ce thème, représenté par le Nouveau 
Testament, est la transposition de l’union matrimoniale de Iahvé avec 
Israël, idée que développent les prophètes à la suite d’Osée et qui 
inspire les exégèses rabbiniques du Cantique. Cette interprétation 
ecclésiale de l’Epouse est très abondamment attestée dans l’œuvre 
origénienne, mais elle n’est pas la seule. Le maître alexandrin est le 
premier à avoir donné en même temps à l’Epouse une signification 
individuelle : il voit aussi bien en elle l’âme fidèle que l’Église et il 
passe d’un sens à l’autre constamment et sans transition, car l’union 
de l'Eglise au Christ se réalise par l’union au Christ de chacun de 
ses membres. On ne trouve pas avant lui cette interprétation : il ne 
semble pas, en effet, que les Passions de vierges martyres. dans 
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lesquelles le Christ est nommé l'Epoux, soient antérieures à lui. Il 
inaugure par là l’exégèse spirituelle, et non plus seulement ecclésiale, 
du Cantique, ainsi que le thème du mariage mystique. Il est impossi- 
ble de trouver dans le texte d'Hippolyte les profondes résonances qui 
caractérisent le commentaire crigénien, encore moins d’y lire, comme 
dans la première hemélie d’Origène, une allusion directe à la propre 
expérience mystique du commentateur. 

R. P. Lawson fait précéder sa traduction d’une courte et bonne 
_introduction, où il étudie l’histoire des œuvres présentées, leur intérêt 
pour la compréhension de l’exégèse allégorique, de son ecclésiologie et 
de sa mystique. Nous voudrions faire sur cette préface quelques 
petites remarques qui sont loin de diminuer la valeur et la justesse 
de l’ensemble. L'auteur dit, page 5, que la version de Rufin est 
« extrêmement libre » : il le disculpe des malhonnêtetés dont on l’a 
souvent injustement accusé, car il:n’a jamais cherché à interpoler ou 
à falsifier le texte, mais il a voulu seulement l’adapter pour ses lecteurs 
latins. Malheureusement, la preuve de cette « extrême liberté », trouvée 
dans la comparaison avec les fragments grecs du livre conservés par 
les chaînes, est assez fautive, parce qu’elle suppose que ces fragments 
sont rigoureusement exacts. Or, quand on a étudié de près les diff- 
ciles problèmes critiques que pose le texte origénien, on sait qu’il ne 
faut pas mettre plus de confiance dans les fragments grecs que dans 
les traductions latines. D’une part, les caténistes ont souvent prêté 
à Origène des morceaux qui ne lui appartenaient pas, mais .sont 
l’œuvre de disciples postérieurs, tels qu'Eusèbe, Didyme ou Evagre. 
D’autre part, lorsqu'on peut être sûr de l’authenticité substantielle du 
morceau, parce qu’on en trouve des idées dans les traductions latines, 
ou parce qu'il exprime des thèmes clairement origéniens, on n’est 
jamais certain que les caténistes n’aient pas remanié le texte, le 
résumant, l’abrégeant, parfois le déformant plus ou moins. Nous 
nous permettons de renvoyer R. P. Lawson à la longue étude critique 
qui précède l'édition par J. Schérer des fragments du Commentaire 
sur les Romains trouvés à Toura (J. SCHÉRER, Le Commentaire 
d’Origène sun Rom., II, 5 — V, 7 : d’après les extraits du Papyrus, 
n° 88748, du Musée du Caire et les fragments de la Philocalie et du 
Vaticanus gr. 762. Essai de reconstitution du texte et de la pensée 
des tomes V et VI du Commentaire sur l’Epître aux Romains. 
Institut Français d'Archéologie Orientale : Bibliothèque d'Etude, 
t. XXVIIL Le Caire, 1957), lorsque l’état des relations franco- 
égyptiennes aura débloqué ce livre encore introuvable. Il y verra, pris 
sur le vif, les procédés des caténistes et il constatera que Rufin sort 
plutôt grandi de cette confrontation minutieuse, bien qu’elle ait lieu 
à partir d'un texte que Rufin lui-même a présenté plutôt comme une 
adaptation d’Origène que comme une traduction proprement dite. 
En tout cas. nous ne croyons pas, malgré ce que déclare l’auteur, 
page 19, qu’on puisse avoir plus de confiance dans les traductions 
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de saint Jérôme que dans celles de Rufin : même lorsque le solitaire 
de Bethléem déclare avoir fait une version littérale, tandis que son 
rival a la naïveté d’avouer les accommodations qu’il a fait subir au 
texte! 

Nous ne pensons pas non plus qu’il soit juste d'écrire, p. 9, 
qu'Origène a adopté « l’homme tripartite de Platon, corps-âme- 
esprit », et que la Parole de Dieu qu’est l’Ecriture est une incarnation 
de l'Esprit Saint. D’abord, en ce qui concerne Platon, ce n’est pas 
Thomme, mais l’âme, qui est tripartite, composée du vois , du 6uués 
et de | éxOvuuix : Origène rejette cette distinction dans certains textes 
et Putilise dans un petit nombre d’autres. L’homme trichotomique 
d’Origène, corps-âme-esprit, ne vient pas de Platon, mais de saint Paul, 
bien qu’il ne soit pas sans avoir des correspondants dans la philoso- 
phie grecque. Mais Paul et Origène représentent l’être humain de la 
même façon, sollicité d’une part par la chair, de l’autre esprit : en 
effet, la guy de l’Alexandrin, siège du libre arbitre et de la person- 
nalité, est l’essentiel de l’homme, On peut lire sur cette anthropologie 
tendantielle et non substantielle l’article que nous avons publié dans 
cette revue en 1945, pp. 364-385. D’autre part, il n’est pas exact de 
dire que l’Ecriture est pour Origène une incarnation de l'Esprit Saint. 
Elle est en effet, comme l’homme Jésus, une incarnation de l’unique 
Révélateur, le Verbe, qui est aussi bien que l’Ecriture 6 Adyos vod 6eo5, 
la Parole de Dieu : le Verbe et l’Ecriture ne constituent pas deux 
Logoi différents de Dieu, mais un unique Logos, c’est le Verbe qui 
s'exprime dans la Bible. Le rôle d’inspirateur dévolu au Saint-Esprit 
ne doit pas se confondre avec celui-là. 

Le texte est accompagné de notes nombreuses qui attestent des 
lectures considérables et l’éclairent bien dans les perspectives propres 
à l’Alexandrin. Les exégètes qui s’intéressent aux versions anciennes 
de la Bible seront heureux de trouver en tête des notes de chaque 
chapitre et de chaque homélie le texte latin du Cantique dont ces 
œuvres témoignent : est-ce une traduction directe faite par Rufin 
et par Jérôme sur la Septante grecque utilisée par Origène? les 
traducteurs ont-ils au contraire fait appel à un texte officiel latin ? 
Aux spécialistes de répondre. Il aurait été plus commode de trouver 
les notes à la fin de chaque page que d’être obligé de les chercher 
dans les dernières pages du livre. 

La traduction elle-même nous paraît en général: bonne et claire. 
Maïs comme le texte du commentaire n’a pas traditionnellement de 
division intérieure en dehors des chapitres, il aurait été souhaitable 
que soit signalée en marge la pagination de Delarue ou celle de 
Baehrens : cela aurait évité de perdre du temps, quand on voudra 
se servir de la traduction anglaise pour comprendre mieux telle ou 
telle phrase du texte latin. Avis au futur traducteur français du 
Commentaire. 


H. CrRoUzEL, S. J. 
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Jean CRYSOSTOME. —— Huit Catéchèses baptismales inédites, Introduc- 
tion, Texte critique et Notes d'Antoine WENGER. a. a. (Collection 
Sources Chrétiennes, n° 50). Paris, Editions du Cerf, 1957. Un 
vol. in-8° de 284 pages. 


Plus et mieux qu’un journaliste, le P. A. Wenger est un savant 
patrologue, membre de l’Institut Français d'Etudes Byzantines et 
très versé dans les manuscrits grecs qui relèvent de celles-ci. Il y a 
fait des découvertes importantes. On le savait déjà par son livre 
L'Assomption de la Très Sainte Vierge dans la tradition byzantine du 
VIe au X° siècle, paru en 1955, où il produit plusieurs témoins 
du « passage de Marie » plus anciens que ceux que le P. Jugie avait 
inventoriés. Et voici qu'il publie dans Sources Chrétiennes le texte 
critique de huit catéchèses baptismales, inédites et inconnues, de 
saint Jean Chrysostome! La gloire de ce docteur ajoute à l'intérêt 
de la trouvaille. Peu de chercheurs d’écrits perdus des Pères ont eu . 
la main aussi heureuse que le P. Wenger. Mais peu méritaient autant 
que lui d’en trouver. Il a la science, le flair, la persévérance. le don 
des relations humaines. En lui souriant, la fortune a montré qu’elle 
n'était pas aveugle. 

L'introduction qu'il leur consacre n’a pas moins de cent pages. 
Elle est digne d’un document aussi précieux. Le premier de ses trois 
chapitres raconte la découverte du manuscrit de ces homélies dans 
la bibliothèque du monastère de Stavronikita, au mont Athos. C'était 
en 1955, au début d'octobre, le mois où les moines profitent des 
beaux jours pour faire les vendanges, gauler les noix et couper le 
bois qu’ils descendent ensuite de la montagne et embarquent pour 
Salonique. Cette circonstance permet d’apprécier la charité du véné- 
rable proïstamène de ce couvent idiorrythmique qui sacrifia son temps 
à surveiller le travail d'enquête et autorisa enfin le savant, sur la 
recommandation d’un ami, le recteur de l’Athonias, à photographier 
le texte des catéchèses. Le codex de Stavronikita qui les contient 
porte le numéro 6. C’est un énorme volume de 453 folios. composé 
en réalité de trois manuscrits reliés ensemble. Le premier d’entre 
eux comprend 339 feuillets de parchemin, mesurant 25 X° 36 cm. II 
date du xr° siècle. L'écriture en est « très soignée », l'orthographe 
« impeccable », l’ornementation « sobre ». Il a deux colonnes à la 
page, trente-quatre lignes à la colonne et dix-sept à vingt signes à la 
ligne, comme deux belles planches permettent de le constater. Il 
rapporte quarante et un discours de saint Jean Chrysostome, distribués 
en trois séries, La dernière offre peu d’intérêt car ses dix-sept pièces 
sont connues et publiées. Il n’en est pas de même de la deuxième qui 
réunit quinze homélies, toutes prononcées à Constantinople, dans 
diverses églises, vers 398-400. Cette collection correspond, en effet, 
aux undecim novae homiliae éditée pour la première fois par Ber- 
nard de Montfaucon, en 1738, et elle comble les lacunes de ce groupe 
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mutilé, surtout en y ajoutant deux discours entièrement inconnus. 
Le P. Wenger transcrit l'incipit de ces sermons et analyse brièvement 
leur contenu, en attendant de les publier avec d’autres textes de 
saint Jean Crysostome dans un volume de compléments à l'édition 
de ses œuvres. Quant à la première série, elle est constituée par les 
catéchèses baptismales numérotées de L à 8 dont le savant byzant- 
niste nous donne ici la primeur. | 

Au chapitre II de son introduction, il met en lumière l’importance 
et l'originalité qu’elles ont en les replaçant dans le cadre de lactivité 
oratoire de Jean. Bien que celui-ci ait rempli à Antioche, de 386 à 
308, la fonction de prédicateur et préparé de la sorte les catéchu- 
mènes au baptême, on ne connaissait plus de lui que cinq catéchèses 
authentiques. Migne n’en reproduit encore que deux, au tome XLIX 
de sa Patrologie grecque, et qui n’appartiennent pas au même cycle 
de prédications, malgré les numéros I et II qiil leur donne, d’après 
l'édition de Bernard de Montfaucon. Et si le bysantiniste Papado- 
poulos-Kérameus eut la bonne chance d’en découvrir une série com- 
plète de quatre dans un homiliaire de la Bibliothèque synodale de 
Moscou, trois seulement étaient nouvelles, la première de celles-ci 
n'étant autre que la première de Migne. D’ailleurs, l’ouvrage Varia 
graeca sacra, où il les édita, en 1909, à Saint-Pétersbourg, resta ignoré 
de la plupart des spécialistes. 

Ces constatations font ressortir le prix inestimable de la collection 
nouvelle découverte à Stavronikita et mise à la portée du grand public 
par le P. Wenger. Celui-ci ne manque pas d’analyser chacune de ces 
huit catéchèses pour mettre en lumière ce qu’elles ont de particulier 
et aussi de commun avec d’autres pièces de Chrysostome. La première, 
la plus longue, inaugure le cyele, sans doute le dixième jour du 
Carême. C’est une instruction aux catéchumènes sur le sens du bap- 
tême, le contenu du Credo et la pratique des vertus chrétiennes. La 
seconde poursuit cet enseignement en décrivant divers rites de la 
cérémonie baptismale. La troisième est un sermon aux néophytes, le 
matin de Pâques, identique à l’homélie mystagogique IV de la série 
Papadopoulos-Kérameus. Jean félicite les nouveaux baptisés et les 
exhorte au combat spirituel. Les catéchèses IV-VIIT, prononcées durant 
la semaine pascale, du lundi, semble-til,, au samedi, exposent aux 
néophytes et aux autres fidèles les obligations qui s'imposent à eux 
de par leur baptême. Devenus de nouvelles créatures, ils doivent 
chercher les choses d’en-haut. Mais après le Carême, le relâchement 
les menace. Les courses à l’hippodrome ont repris. Qu’ils imitent les 
saints martyrs dont on fait la commémoration le vendredi de Pâques. 
Qu'ils soient fidèles aux synaxes et gardent sans tache. jusqu’au 
jour du jugement, l'éclat de leur habit. — Après avoir ainsi résumé 
le sujet de ces homélies catéchétiques, le P. Wenger se pose la ques- 
tion de leur authenticité et il en donne les preuves pour chacune. 
Divers témoignages externes attribuent la troisième à Chrysostome. 
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Il y a probabilité que les autres qui font corps avec elle lui appar- 
tiennent aussi. Et elles offrent avec ses discours les plus assurés des 
analogies de pensée et de langage qui enlèvent tout doute sur ce 
point. En particulier, la manière d'expliquer l’Ecriture et les doxolo- 
gies finales révèlent la « Bouche d’or ». — Jean les prononça à 
Antioche. On le voit par la huitième catéchèse où, comme dans la 
dix-neuvième homélie antiochienne des Statues, il donne en exemple 
aux citadins les moines-paysans venus de la campagne pour célébrer 
les saints martyrs. Ces frères parlent « une langue barbare » dif- 
férente du grec employé en ville : ce qui correspend bien à l'usage 
linguistique divers de la capitale de la Syrie et de ses environs. Quant 
à la date-de ces instructions, « on ne se tromperait sans doute pas 
beaucoup en la situant dans les premières années qui suivent » 388 : 
peut-être en 390. 

Tout cela établi et précisé, l’auteur peut élargir son point de vue 
pour étudier « la liturgie baptismale à Antioche vers la fin du 
Iv° siècle ». Il y consacre le chapitre III de l'introduction : le ‘dernier. 
Chapitre passionnant, qui réunit en ses trente-huit pages les données 
feurnies sur là question par ces huit catéchèses. avec maintes infor- 
mations provenant d’autres sources. Un article nous serait nécessaire 
pour les détailler et en montrer la portée. Notons au moins qu’en 
adoptant pour cet exposé l’ordre même des cérémonies du baptême. 
le P. Wenger aide beaucoup le lecteur à saisir les caractéristiques de 
cette liturgie. Il commence par déterminer la situation des catéchu- 
mènes dans la communauté chrétienne d’après la prédication de 
Chrysostome. Après quoi, il examine successivement leur inscription 
sur le rôle de l'Eglise, les « garants », les instructions préparatoires, 
les exorcismes, le renoncement à Satan et l’adhésion au Christ — ces 
deux rites cemplémentaires que Jean, devenu évêque de Constantinople. 
transporta sans doute dans l’ordo baptismi byzantin — l’onction et 
la profession de foi. le baptême et les cérémonies qui le suivent. Sur 
tous ces points, l’auteur apporte des précisions et fait des rapproche- 
ments qui combleront de joie liturgistes et théologiens. Peu d’hom- 
mes actuellement ont une connaissance aussi étendue et aussi per- 
sonnelle de la littérature de ce sujet. Témoignons-lui notre admiration 
générale et signalons comme particulièrement intéressante la com- 
paraison qu’il fait du rôle des parrains ou « garants » chez 
Jean Chrysostome, Théodore de Mopsueste et le pseudo-Denys l’Aréo- 
pagite, ainsi que son hypothèse sur le jour et l'heure de la cérémonie 
du renoncement à Satan et de l’adhésion au Christ qu'on se mit à 
célébrer le Vendredi Saint, à trois heures de l’après-midi, en raison 
du plus touchant des symbolismes, 

Reste la traduction. Elle est d’un hemme pour qui le grec des Pères 
n’a pas de secrets et qui écrit avec aisance et naturel, sinon artis- 
tement. Les notes, abondantes et très érudites, qui l’accompagnent au 
bas des pages, ajoutent encore à sa valeur. Ensemble avec le texte. 
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elles fournissent de précieuses données « pour une théologie du 
baptême et une pastorale de la liturgie pascale ». Tout compte fait, 
ce volume paraît bien être jusqu’à présent la perle de Sources 
Chrétiennes. I] récompense de leurs peines les directeurs de cette 
collection et réjouit tous ses amis. 


E. BouLaRraAND, S. J. 


A. LATREILLE, E. DELARUELLE, J.-R. PALANQUE, Histoire du Catho- 
licisme en France, I. Des origines à la chrétienté médiévale. 
Paris, Editions Spes, 1957. Un volume in-8° de 352 pages. 


Voici le premier tome d’une histoire qui en comprendra trois. Le 
second doit s’intituler : Du siècle de saint Louis à l'avènement des 
philosophes. Le troisième : Du renversement de l'Eglise gallicane au 
pontificat de Pie XII. Comme l’indique une note liminaire de 
M. A. Latreille, directeur de l’entreprise, on a écarté le titre d'Histoire 
de l'Eglise gallicane, illustré jadis par l’œuvre monumentale des 
PP. Longueval, Fontenai, Brumoi, Berthier et Prat, de la Compagnie 
de Jésus, en raison des équivoques dont cette formule s’est char- 
gée. Et aussi celui d’Histoire religieuse de la France, qu'adopta 
Georges Goyau en 1922, pour le tome VI de l'Histoire de la Nation 
française de G. Hanotaux, titre qu’on aurait fait mentir en n’étudiant 
pas toutes les confessions et toutes les philosophies religieuses qui 
ont eu cours dans notre pays. 

Si le catholicisme a pris des traits particuliers en s’enracinant dans 
le sol de France, il n’en garde pas moins, là comme partout, les 
notes d'unité et d’universalité qu’il doit à son origine apostolique 
et à sa constitution. Est-il possible d’écrire son histoire, en lenvi- 
sageant hors de son centre, Rome? Nos auteurs ont rencontré cette 
difficulté majeure qui tient à la nature même de l'Eglise, société 
supra-nationale. Mais ils l’ont surmontée, grâce à des références 
constantes aux impulsions données par les Pontifes romains et à 
la situation générale de la chrétienté; et encore en se plaçant au 
point de vue le plus large. Déplorant que trop souvent on réduise 
l’objet de l’histoire ecclésiastique aux aspects institutionnels de la 
vie de l’Église et à ses rapports avec les Etats, ils ont voulu y réin- 
tégrer le mouvement des idées, la pratique cultuelle, la piété, la 
littérature, l'art, « la geste missionnaire », dans la mesure où ils 
expriment, au cours des siècles, les ardeurs spirituelles de tout un 
peuple. 

Trois volumes seulement pour réaliser un tel programme auraient 
pu paraître insuffisants si, dans leur désir de rester accessibles à 
« l’honnête homme » et d’aboutir rapidement, ils n’avaient pas résolu 
de sacrifier détails et discussions à la mise en lumière des grands 
ensembles. Chacun est libre de son propos et celui-ci répond à un 
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besoin réel : il n’y a donc pas lieu de s’en plaindre. Cela d’autant 
moins que le tome premier apparaît solide et brillant, et fait bien 
augurer de la suite. Il se divise en trois livres : La Gaule romaine, 
La Gaule franque. France féodale et chrétienté. 

M. JR. Palanque, doyen de la Faculté des Lettres d’Aix-en-Pro- 
vence a rédigé les deux chapitres du premier concernant L'Empire 
paien ([®-III s.) et L'Empire chrétien (312-476), ainsi que le cha- 
pitre I du livre second : L’Epoque de Clovis. M. le chanoine Delaruelle, 
professeur d'histoire ecclésiastique à la Faculté des Lettres de 
l’Institut Catholique de Toulouse, s’est chargé de tout le reste : les 
chapitres II et III de la « Gaule franque » : La Décadence mérov:n- 
gienne (VIS-VIII s.), Le Renouveau carolingien (VIII-IX® s.), et les 
quatre chapitres du livre troisième : I. La Société féodale et la vie 
religieuse, II. Le Mouvement clunisien, II, La Rentrée en scène de 
la Papauté et la réforme du XI s., IV. L’Epoque de saint Bernard 
CATIE- STE 

On ne saurait trop louer cette division du travail et cet ordre du 
développement. Chaque auteur s’est vu attribuer la partie qu’il con- 
naissait spécialement et il a pu nous offrir une synthèse historique 
fondée sur ses propres travaux d’érudition. D’autre part, la com- 
position, aux lignes simples, satisfait le lecteur par la clarté qu’elle 
projette sur cette longue période d'histoire chrétienne où tant de 
siècles se perdent: dans la confusion et l’obscurité. Elle n’impose 
pas cependant un cadre factice aux événements. Ce sont bien les plus 
importants et leurs véritables rapports que dégagent les deux auteurs, 
chacun à sa façon personnelle. M. Palanque a traité de la Gaule 
romaine avec une maîtrise incomparable, Quand on a étudié dans les 
textes tel et tel point de cette histoire, on ne peut qu’admirer la 
précision et la solidité de son exposé et le fond d’analyses que sup- 
posent ses moindres jugements, même si on ne souscrit pas à l’un ou 
à l’autre d’entre eux, comme à la place attribuée au Concile de 
Valence de 529, qui nous paraît antérieur au deuxième Concile 
d'Orange. Peut-être le simple « honnête homme » lui trouvera:t-il 
un peu de sécheresse et sera-til plus sensible aux qualités de la 
rédaction de M. Delaruelle, plus riche d’idées et de trouvailles litté- 
raires, plus synthétique ‘et plus brillante, et qui, expérience faite, 
soutient mieux la lecture publique. Mais les étudiants et les pro- 
fesseurs eux-mêmes sauront encore gré à celui-ci d’avoir débrouillé 
l’écheveau des faits et relevé les lignes de force de l’histoire en des 
siècles aussi troublés que ceux de la décadence mérovingienne et de 
la période d’anarchie qui suivit l’éphémère renouveau carolingien. Et 
les lecteurs de la Revue d’Ascétique et de Mystique seront particu- 
lièrement intéressés par ses aperçus lumineux sur le mouvement clu- 
nisien et l’époque de saint Bernard. En le félicitant de son beau et 
très docte travail, nous sera-t-il permis de le chicaner sur un prénom? 
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Aux pages 329 et 330, il parle de Guillaume de la Porrée. Jusqu’à 
présent, nous l’appelions Gilbert. Pour finir, émetions un vœu. 
Quand on étudie une histoire de ce genre où les dates n’abondent 
pas, on a besoin d’un tableau synchronique des papes et des rois et 
‘aussi d’un tableau chronologique des événements appartenant à la 
période en question, telles les listes si utiles qui esrichissent l’His- 
toire sommaire de l'Eglise de Mgr Louis Saltet. Pourquoi ne les 
fournirait-on pas, en appendice, aux lecteurs sérieux ? 


E. BouLaranp. S. J. 


Elie Grirré. — La Gaule chrétienne à l’époque romaine. IL. L'Eglise 
des Gaules au V® siècle. Première partie, L'Eglise et les Barbares. 
L'organisation ecclésiastique et la hiérarchie. Paris, Picard, 
Toulouse, Institut Catholique, 1957. Un vol. in-8° de vti- 

260 pages. 

Quand parut en 1947 le premier volume de cet ouvrage, seule Îa 
partie de la Gaule correspondant à la Belgique actuelle se ‘irouvait 
dotée d’une histoire de l'Eglise ancienne qui fut importante et 
récente, Elle était l'œuvre du P. de Moreau. Pour l’ensemble du pays, 
on n’avait rien de comparable à la, Kirchengeschichte Deutschlands 
d'Albert Hauck ou même à la Historia ecclesiästica de España du 
P. Garcia Villada. L'auteur ie constatait dans sa préface. Et c’est 
cette lacune qu'il se proposait de combler, pour la période allant de 
nos origines chrétiennes à la chute de l'empire romain d’Occident. 
Voilà maintenant son projet réalisé aux deux tiers et de façon 
magistrale. Lorsqu'il aura publié le troisième volume qui « achèvera 
de faire connaître la cité chrétienne du v° siècle dans les divers 
aspects de sa vie religieuse », nous n’aurons plus rien à envier aux 
autres dans ce domaine. \ 

Déjà, il est vrai, Mgr Duchesne avait déblayé le terrain de cette 
histoire par ses Fastes épiscopaux de l’ancienne Gaule, en établissant 
critiquement, province par province et siège par siège, les listes des 
évêques jusqu à la fin du 1x° siècle. Mais ce travail, le plus nécessaire 
de tous et qui résolvait enfin la questien si controversée de #origine 
apostolique de nos diverses Eglises, ne s’attachait guère qu’à l’arma- 
ture de l'édifice ecclésiastique. Il fallait le compléter : étudier les 
conditions et les progrès de l’évangélisation, le développement des 
institutions et les formes de la piété, l’état du clergé, des moines et 
des fidèles. M. le chanoine Griffe l’a fait en véritable historien, avec 
une science, une probité et une modestie au-dessus de tout éloge. Les 
lecieurs de son premier volume se scuviennient qu’à l'exemple de 
Mer Duchesne, il reste « aussi près que possible des documents » et 
que « pour ne pas abandonner les terrains solides », ik veut être 
« sobre » dans son savoir. 


Cette méthode qui se garde de suppléer aux silences des textes, 
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jointe au jugement le plus pénétrant, fait aussi la valeur du tome 
second. L'autre s’intitulait : Des origines chrétiennes à la fin du 
IVE siècle, ce siècle dent on peut dire, avec l’auteur, qu’ « il a été 
peut-être le plus fécond et le plus heureux de notre histoire reli- 
gieuse » et qu'il a fixé pour l’avenir « les traits essentiels de la Gaule 
chrétienne ». Celui-ci conduit cette histoire au cours du cinquième, 
le temps où les Barbares envahissent la Gaule pour y passer ou s’y 
installer et où l'Eglise, au milieu de l'épreuve, réussit à parfaire son 
œuvre. L'exposé s'arrête en gros à l'avènement de Clovis, qui suit 
de très près, en 481 ou 482, la déposition du dernier empereur 
d'Occident, Romulus Augustule, survenue en 476, et qui marque le 
début d'une époque nouvelle. Le sous-titre en définit parfaitement 
l'objet et en indique la division : L'Eglise et les Barbares. L’orga- 
nisation ecclés'astique et la hiérarchie. Il fait pressentir que l’auteur 
a renvoyé à son troisième volume l’étude des aspects les plus intérieurs 
de la vie de l'Eglise. Attendons-le sans impatience. On espère qu’ « il 
paraîtra bientôt». 


Le livre premier du velume que nous recensons ouvre un chemin 
à travers ce hallier d'événements que constituent les invasions succes- 
sives des Barbares, Le point qui a le plus retenu l’attention de 
M. Griffe, c’est la réaction des populations romano-chrétiennes sous 
le choc initial et puis sous la domination des envahisseurs. Matière 
extrêmement complexe et combien délicate à traiter! Il a su pourtant 
présenter avec clarté et de façon vivante l’état des esprits à la veille 
de la catastrophe, la manière dont les catholiques la subirent et la 
jugèrent, enfin l’attitude des évêques devant les nouveaux maîtres de 
la Gaule qui étendaient et affermissaient leurs royaumes à mesure que 
l'empire allait se désagrégeant. L'ordre des chapitres nous sort déjà 
de la confusion, car il esquisse le progrès véritable de l’histoire en 
cette période si troublée : I. Sous les premiers coups de l'invasion 
barbare (407-414),II. L'installation des Barbares (418-450), WU, L’in- 
vasion des Huns. Sainte Geneviève et saint Aignan, IV. Les royaumes 
barbares et l'Eglise. Les Wisigoths (451-484), V. … Les Burgondes 
et les Francs (451-482). 


En ce temps de malheurs, que prêchait l'Eglise à ceux des siens 
qui doutaient de la Providence ou ne s’amendaient pas? Et que 
répondait-elle aux païens qui criaient que les dieux abandonnés se 
vengeaient? Pour s’en faire une juste idée, l’auteur a exploré minu- 
tieusement toute Ja littérature de cette époque. Parmi les nombreux 
témoins qu’il interroge, signalons le: Carmen de Providentia, poème 
anonyme, écrit vers 416, qui dépeint les ravages des Vandales et des 
Goths et en tire les leçons; et pour le milieu du siècle, le De guber- 
natione Dei, long traité du prêtre Salvien, un rhénan réfugié à 
Marseille. Les Germains, païens ou ariens, venaient de prouver qu’ils 
étaient plus forts que les Romains catholiques. « À quoi servait la 
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religion? Dieu s’occupait-il vraiment de ce monde? » — Il le gou- 
verne mais le juge, tonne notre Marseillais d’adoption, moraliste 
sévère et éloquent. Et de dénoncer les causes morales de la décompo- 
sition de l'empire. Les Romains et les chrétiens ont bien mérité leurs 
maux! Les plus riches n’étaient-ils pas les plus relâchés? Tels « les 
habitants de l’Aquitaine et de la Novempopulanie dont personne ne 
doute qu'ils n’aient reçu en partage la moelle de la Gaule » et qui 
l’'emportent par leurs vices sur tous les autres Gaulois! M. Griffe 
consacre dix pages excellentes à analyser le tableau si vivant de la 
crise morale et sociale de la Gaule que brosse Salvien. Il n’y voit pas 
indifférence aux malheurs publics, ni reniement de la patrie romaine, 
mais résignation à la domination barbare, devenue inévitable, et appel 
à plus de justice et de vertu. Au chapitre IV, il traite assez largement 
du comportement des hommes d’Eglise à l’égard des Goths: installés 
à Toulouse et dans le Sud-Ouest, sous les rois Theodoric IT (453-466) 
et Euric (466-484). Au V°, qui concerne les rapports de l’Église avec 
les Burgondes et les Francs, l'exposé reste succinct. Est-ce faute de 
renseignements? ou M. Griffe at-il un faible pour les Wisigoths? 

Le hvre IT a pour titre L'organisation ecclésiastique et la hiérarchie. 
A notre avis, il présente encore plus d’intérêt que le premier. En voici 
le plan : I. Les évêchés, II. Les provinces ecclésiastiques, II. Les re- 
lations avec le Siège apostolique, IV. L'élection et l’ordination des 
évêques, V. Les évêques de la Narbonnuise, VI. Les évêques de l’Aqui- 
taine, de la Lyonnaise et de la Belgique. Partout l’auteur a mis en 
œuvre les documents avec le sens critique le plus averti, si bien qu’il 
est difficile de faire un choix parmi ces chapitres. Celui qui a trait 
aux relations des Eglises de Gaule avec le Pontife romain sera sans 
doute très apprécié des théologiens en raison du sujet et des juge- 
ments nuancés auxquels il donne lieu. On y voit le Pape servir d’inter- 
médiaire entre ces Eglises et celles d'Orient, par exemple, quand, en 
450-451, saint Léon obtient l’adhésion de quarante-quatre évêques 
gaulois à sa condamnation des erreurs d’Eutychès, et encore exercer 
son rôle de gardien de la foi, de mainteneur de la discipline tradition- 
nelle et de juge suprême : ceci en particulier, dans les conflits de 
métropoles, comme celui qui opposa l'Eglise d'Arles à Vienne, Mar- 
seille et Narbonne au sujet de la primatie, Dans toutes ces affaires, le 
Siège apostolique intervient avec un prestige incontesté et en des 
relations le plus souvent amicales. Cependant, à nous placer au point 
de vue de la composition, nous donnerions la palme au chapitre IV 
qui étudie l'élection et l’ordination des évêques. Il nous paraît le 
mieux venu de tout le volume et comme un chef-d'œuvre de mise au 
point historique, Quant aux deux derniers, disons aux lecteurs de la 
Revue d’Ascétique et de Mystique qu’ils trouveront là des notices 
courtes mais très précises sur les évêques des principales Eglises de 
notre pays et même le portrait en pied des plus marquants d’entre eux : 
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tels saint Hilaire d’Arles, « un grand pontife de la loi sacrosainte », 
saint Sidoïine Apollinaire de Clermont, « un des hommes les plus 
respectables de cette noblesse provinciale qui assista, impuissante et 
plus ou moins résignée, à la ruine, en Gaule, de la Respublica », 
saint Germain d'Auxerre, dont la réputation de sainteté égala presque 
celle de saint Martin de Tours. 

À cette analyse, trop courte pour détailler les richesses de ce volume, 
on entrevoit ce que sera La Gaule chrétienne à l’époque romaine une 
fois terminée : une œuvre historique de premier ordre, comblant une 
grave lacune. Nous ne saurions trop louer et remercier le savant 
doyen de la Faculté de Théologie de l’Institut Catholique de Toulouse 
de l'avoir entreprise et déjà conduite si loin. Mais pourquoi ne pour- 
suivrait-il pas son travail jusqu’à la mort de saint Césaire d'Arles, 
en 542? A cette date, la Gaule franque n'est-elle pas encore 
« romaine » ? 

faces E. BouLARAND, S. J. 
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Réiorme catholique. 


L'expression « Réforme catholique » tend à prévaloir parmi les his- 
toriens français pour désigner le-mouvement spirituel qui s’est déve- 
loppé parallèlement avec la Réforme protestante, mais qui lui est 
antérieur et n’a pas partout coïncidé avec la lutte doctrinale suscitée 
par l’hérésie. Les historiens italiens, si nous en croyons ceux dont nous 

allons parler, maintiennent le terme classique de « controriforma > 
sans être pour autant dupes de ce qu’il a d’inadéquat. 


M. Daniel-Rops a consacré un tome de sa monumentale Histoire de 
l'Eglise aux origines de cette « Ere de renouveau » que couvre l'effort 
réformateur dont l'initiative appartient d’abord aux Papes et aux 
Saints, c’est-à-dire aux instigateurs principaux du Concile de Trente. 
Le mérite de la réalisation effective de cette transformation morale et 
spirituelle revient pour une large part au zèle des Evêques qui furent 
dans leurs divers diocèses les promoteurs de la discipline conciliaire. 

Cette action de l’Episcopat catholique au lendemain de Trente, est 
mise en lumière dans trois ouvrages récents parfaitement documentés. 


Deux de ces ouvrages concernent l’Italie du Nord à la fin du xvi° 
siècle : Maria-Franca Mellano, La controriforma nella diocesi di 
Mondovi (C. M.), 1560-1602, Turin, 1955; M. Grosso et M.-F. Mellano. 
la controriforma nella arcidiocesi di Torino (C.T.), 1558-1610, Roine. 
1957, trois volumes. Le troisième ouvrage étudie précisément l’œuvre 
des Evêques réformateurs les plus représentatifs de la France au 
cours du xvII° siècle et envisage cette œuvre sous l’angle particulier de 
la réforme pastorale : P. Broutin, S. J., La Réforme pastorale en 
France au XVIIe siècle (R. P.), deux volumes, Bibliothèque de théo- 
logie (série II, volume II), Paris-Tournai, Desclée et C*, 1956. 


Il serait surprenant que l’histoire de la spiritualité n’ait aucun 
profit à tirer de travaux aussi érudits sûr un mouvement qui engage 
toutes les forces vives du catholicisme. Notre point de vue limité nous 
oblige à laisser de côté certains des thèmes qui font l’objet principal 
des He ouvrages italiens : l’aspect diplomatique et politique de 
l’histoire y occupe la plus grande place. Les problèmes de spiritualité 
trouvevt leurs implications dans la réforme monastique dont s’occupe 
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ex professo le troisième volume de C.T. auquel nous reviendrons en 
terminant. Mais il est clair que la spiritualité dans ses données les 
plus générales a ses incidences déjà dans les réformes disciplinaires du 
clergé et des fidèles. 

Sous ce jour la personnalité même de ceux qui furent les artisans 
de cette œuvre difficile méritent d’être considérés à la lumière de 
l'idéal évangélique dont ils se réclament. Les documents qui témoi- 
gnent de leur activité retiennent à peu près exclusivement l’aspect exté- 
rieur des œuvres sans en laisser deviner toujours les mobiles les plus 
profonds. Nos historiens trouvent dans les archives surtout des cor- 
respondances diplomatiques ou des relations de visites pastorales 
dans lesquelles la vie intime des âmes ne cherche pas à se montrer. De 
trop rares lettres plus familières sont pour nous plus révélatrices. 

Le Prélat qui domine dans le Piémont l’application de la réforme 
tridentine est le cardinal Vincent Lauréo (,523-1592), évêque de Mon- 
dovi, mais qui, en qualité de Nonce, joua un rôle très important à la 
Cour de Savoie où se succèdent Emmanuel Philibert et Charles Em- 
manuel [°. 

Il était l'ami de saint Charles Borromée qui s'était réjoui de sa 
désignation et faisait l’éloge de sa vertu et de sa piété (C. M. p. 117). 
C’est à lui que Giovanni Botero, le secrétaire du saint Archevêque de 
Milan, dédia le panégyrique qu’il fit à la mort de son maître (Milan, 
1585), ainsi qu’un traité sur la prédication composé à la demande de 
saint Charles (C. M. p. 120). 

L'esprit qui animait l’Evêque de Mondovi était celui du grand car- 
dinal Borromée : même volonté de réaliser dans les faits la discipline 
préconisée à Trente, même mise'en œuvre des moyens et même con- 
fiance surnaturelle. 

Les Evêques réformateurs ont tous regardé saint Charles Borromée 
comme leur modèle, mais ils n’ont pas tous hérité du tact nécessaire 
pour appliquer efficacement les moyens spirituels dont ils disposaient. 
Ce qui caractérise Vincent Lauréo, c’est sa connaissance des hommes, 
connaissance acquise peut-être dans sa première profession qui était la 
médecine, mais qui trouvait dans son tempérament doux et com- 
préhensif les dispositions naturelles les plus favorables pour adapter 
avec sagesse les directives souvent impératives reçues du Saint-Siège 
surtout sous le pontificat de Pie V. Diverses missions diplomatiques 
en France. auprès du cardinal de Tournon et jusqu’en Pologne, où 
d’ailleurs il échoua (C. M. p. 110) l'avaient préparé au rôle difficile 
qu’il dût tenir pendant ses deux nonciatures à Turin et à l'influence 
qu’il exerça dans l’organisation de la lutte contre les Luthériens et les 
\Calvinistes qui ravageaient le Piémont. 

Parmi les moyens qu’il institue pour arrêter l’hérésie, soulignons 
la place faite à la prière, à côté de la prédication et de l'instruction 
catéchétique (C. T., E p. 114). 


L'action réformatrice de VEpistopat postridentin se reconnaît à des 
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mesures qui regardent avant tout la formation du clergé et la. vie 
morale des curés, des religieux.et des fidèles. 

Le Séminaire de Mondovi fut l’un des premiers fondés. dans le 
Piémont : il suivit de près ceux de Turin et de Genève, et fut conçu 
selon le même esprit. 

On sait l'importance que prirent alors les synodes de 0 Celui 
qui se tint à Mondovi, en 1573, est du type borroméen qui met l'accent 
sur la pratique sacramentelle et la piété. 

Les visites pastorales remises en honneur après une longue désué- 
tude étendaient jusqu'aux paroisses les plus déshéritées le renouveau 
spirituel de la vie des fidèles. On peut en suivre le détail dans des rela- 
tions qui nous ont été conservées et qui mettent en lumière le zèle pas- 
toral de Vincent Lauréo comme de ses émules. 

Les décrets du Concile de Trente avaient rencontré en Italie un 
climat favorable à leur diffusion. On sait qu’ il en fut tout autrement 
en France, où l'opposition du pouvoir civil à leur promulgation of- 
cielle créait un obstacle qui ne fit que s’accentuer d’un règne à l’autre, 
durant tout le cours du Grand Siècle. Si les Conciles provinciaux et les 
synodes diocésains avaient été recommandés par le Concile comme 
moyens efficaces de promouvoir son œuvre de restauration et de per- 
fectionnement moral et spirituel, on constate qu’ils devaient être de 
plus en plus en France les instruments des tendances particularistes 
incarnées par le gallicanisme. 

Dans les dernières décades du xvi‘ siècle, l’influence de Prélats 
italiens d’origine s’exerça dans le sens voulu par le Saint-Siège. Le 
rôle joué par un Alexandre Canigiani, archevêque d’Aix-en-Provence, 
inspirateur de l'Assemblée de Melun (1579), et surtout du Concile 
d’Aix-en-Provence (1585), est tout à fait significative. L'œuvre réfor- 
matrice de Trente s’y reconnaît dans des applications disciplinaires 
semblables à celles préconisées, nous l’avons vu, dans l'Italie du Nord. 

Mais, dès 1624, une Assemblée provinciale particulièrement impor- 
tante par son influence, celle de Bordeaux à l’instigation du célèbre 
cardinal François de Sourdis, laisse deviner, par l'esprit qui l’ins- 
pire, une orientation qui ne ferait que gagner en force et en efficacité : 
cette orientation est celle qui soumet l'Eglise de France à la main 
mise du gouvernement monarchique sur tous ses rouages adminis- 
tratifs et pastoraux. 

Sous le couvert d’une fidélité fervente aux exemples du saint Arche- 
vêque de Milan, l'effort réalisé en faveur de la piété du clergé et des 
fidèles portera la marque de cet individualisme national qui rappro- 
chera de plus en plus le jansénisme du gallicanisme. 

C’est toute cette histoire complexe, parfois insaisissable, que retrace 
le P. Broutin dans ces deux volumes qui ont pour titre : La Réforme 
pastorale en France au XVII siècle. Les trois parties de cette étude 
embrassent les aspects essentiels de la Réforme catholique sur le point 
particulier de l’action pastorale au sein des diocèses : la conduite des 
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Chefs responsables, c’est-à-dire les Evêques, vis-à-vis de leur clergé et 
de leurs ouailles: le fonctionnement des institutions réformatrices, 
Synodes et Conciles, Communautés cléricales rénovées ou fondées par 
des personnalités représentatives de leur époque, initiatives heureuses 
pour la formation des clercs, mettent en relief l’exceptionnelle vitalité 
religieuse de ce siècle ouvert à tant de courants spirituels variés; enfin, 
le tableau des idées et des livres dans lesquels s’exprime l’exhubérance 
de ces courants et de leurs implications doctrinales. 

Le tome premier de cette étude nous met en face d’une vivante 
galerie de portraits, à travers lesquels l’histoire de l'Eglise de France 
reprend couleur et mouvement. 

Si l’historien qui nous les présente n’a pas fouillé lui-même les 
pièces d'archives et les documents originaux, il avait du moins à sa 
portée une riche bibliothèque qui lui a fourni une large information 
et lui a permis de porter des jugements nuancés et inédits. 

Les dix-huit médaillons qui composent sa galerie épiscopale ont été 
excellemment choisis pour illustrer la variété et l'originalité de ce 
milieu d'église qu'il fait revivre sous nos yeux. La mémoire de 
saint Charles Borromée survit dans la plupart de ces personnalités 
ecclésiastiques du Grand Siècle, mais elle marque d’un cachet spécial 
plusieurs de ces physionomies d’où la sainteté rayonne : un François 
de La Rochefoucauld, un Alain de Solminihac ont uni le prestige de 
leurs vertus à la fidélité tridentine; un saint François de Sales rejoint 
par des voies qui lui sont personnelles l'esprit de l’Archevêque de 
Milan. Mais il est d’autres influences également reconnaissables chez 
certains de ces Evêques : l’Oratoire du cardinal de Bérulle a formé un 
Donadieu de Griet et un Jean-Baptiste Grault; l’esprit de Saint-Sulpice 
se retrouve chez Louis de Lascaris d’Urfé, disciple de M. Tronson, en 
qui l’idéal de la paternité spirituelle s’unit à l’ascèse la plus vigoureuse. 

Le jugement de l’histoire sur ceux qui sont des saints est relative- 
ment aisé à porter. Il est plus difhcile d’être équitable envers ceux qui 
ont soulevé de leur vivant des oppositions parfois dramatiques où 
on rencontrait des critiques injustes de la part de certains censeurs 
non impartiaux. Le cas de François d’Escoubleau de Sourdis a décou- 
ragé plus d’un historien par le déconcertant mélange de zèle désin- 
téressé et de susceptibilité personnelle qui a commandé son action 
énergique dans le diocèse de Bordeaux. La physionomie de Sébas- 
tien Zamet, le célèbre évêque de Langres, vilipendé par les Jansénistes, 
retrouve ses traits véridiques à la lumière d’une critique plus sou- 
cieuse d’objectivité : ce disciple de l’Oratoire qui eut le tort de 
dénoncer les tendances de Saint-Cyran, apparaît comme un Prélat 
digne, vertueux, encore qu’il eut à réagir contre un atavisme obéré 
par la fortune immense de ses parents et par les faveurs mondaines 
d'Henri IV. 

L’historien moderne doit parfois rompre avec des traditions invé- 
térées qui déforment à plaisir les réputations. C’est en particulier Île 
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fait de l’évêque d’Alet, Nicolas Pavillon dont les sympathies jansé- 
nistes ont servi de prétexte à de sommaires exécutions. Le P. Broutin 
s’applique avec une probité exemplaire à dégager l'or fin d’une gangue 
assez confuse. Pavillon fut un bon évêque réformateur, malgré cer- 
taines apparences rébarbatives et des outrances regrettables. 

Les quelques sondages que nous venons de faire dans le tome [°° 
du présent ouvrage attestent que son auteur n’a rien négligé pour 
saisir les mobiles profonds d’une œuvre de longue haleine qu’anime 
l'idéal évangélique le plus authentique, sinon un attachement à l'Eglise 
de tout point conforme à l’idéal du Concile de Trente. 

Le tome IT nous introduit au sein de cénacles responsables eux 
aussi de la transformation morale et spirituelle du clergé français. 

C’est, en effet, à travers toute la France une éclosion étonnamment 
rapide de foyers d’où rayonneront la piété du clergé et une conception 
rénovée de la vie presbytérale. L'idée communautaire est à l’origine et 
à la base de cette merveilleuse propagation de l’idéal pastoral. 

Parmi les difficultés que cette réforme a rencontrées, l’une des plus 
fréquentes a été l’opposition suscitée par les chapitres cathédraux à 
l’action des Evêques réformateurs. Ceux-ci n’ont pas tous réussi, 
comme Caulet à Pamiers, à discipliner cette portion ombrageuse de 
leur troupeau. La réforme des chanoines réguliers fut rarement aussi 
féconde que celle des chanoines de Chancelade qu’Alain de Solminihac 
poursuivit avec autant d'esprit de foi que de charité, avant d’être 
élevé sur le siège de Cahors. 

L’un des traits les plus caractéristiques de la réforme pastorale en 
France fut la création autour d’une personnalité marquante de com- 
munautés sacerdotales où s’est élaborée la spiritualité du prêtre dio- 
césain et où se sont formés des prédicateurs de missions au zèle con- 
quérant. Bourdoise à Paris, Bardon de Brun à Limoges, César de Bus 
près d'Avignon, Pierre Crestey en Normandie, Jacques Crétenet à 
Lyon, autant de figures pittoresques et originales qui s'imposent à des 
disciples dont l’apostolat jettera sur la France un réseau de mission- 
naires animés du pur esprit de la réforme tridentine. 

Mais la préoccupation dominante des Evêques à cette époque est 
assurément la formation des clercs destinés à peupler les cures et les 
chapitres des diocèses. Le Concile de Trente avait énoncé sur ce point 
des directives précises et formulé un programme d’études et de spiri- 
tualité dont il laissait aux Evêques le soin de faire l'application aux 
circonstances concrètes. Aussi voyons-nous en France, comme plus 
haut en Italie, les Prélats évoqués par l’historien se mettre en devoir 
d’imiter sur ce point encore l’exemple de saint Charles Borromée. 
Parmi toutes les réalisations de ce genre, celle de M. Olier, curé de 
Saint-Sulpice, représente un point culminant. On pouvait s’attendre à 
ce que le P. Broutin donne la place qui lui revient à ce maître de la 
spiritualité épiscopale. II n’a pas manqué d’en résumer la doctrine 
essentielle qui met laccent sur deux aspects du devoir pastoral : 
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l'exercice de la paternité spirituelle et la pratique de l'ascèse. On peut 
sans doute souligner, comme il le fait, l'esprit aristocratique qui 
commande la formation donnée par M. Olier, sans pour cela mécon- 
naître les résultats dans leur ensemble admirables obtenus par sa 
méthode. 

Le tour d’horiton que nous venons de tracer pourrait donner l'im- 
pression que notre guide ne s'écarte guère des chemins que nous a 
fait parcourir Henri Bremond dans sa monumentale Histoire du 
sentiment religieux. Bien des points de vue nouveaux, bien des juge- 
ments personnels de l’auteur du présent ouvrage corrigent cette im- 
pression et nous conduisent dans un monde encore trop ignoré. Le 
point de vue spécial où se place le P. Broutin donne à toute son œuvre 
une unité et un intérêt qui font la valeur de son travail. Mais il faut 
surtout reconnaître le souci d’objectivité qui préside à sa recherche. 

Hätons-nous cependant d'aborder la troisième partie où il étudie 
« les idées et les livres » qui sont nés de cette féconde gestation 
spirituelle. É 

L'œuvre d’un Alain de Solminihac comme celle d’un Olier ou d’un 
Vincent de Paul ne s’est pas accomplie sans une doctrine déjà suffi- 
samment systématisée sur l’oraison, la pratique des vertus, les rapports 
de l’action et de la contemplation, etc Le P. Broutin s'arrête plus 
longuement, toutefois, à des ouvrages qui ont eu une influence consi- 
dérable sur la pensée et sur la vie des Evêques dont il a analysé les 
actes pastoraux. 

Qui lit aujourd’hui Barthélemy des Martyrs et son Stimulus Pasto- 
rum? Saint-on même que son « carnet spirituel » a joué un rôle 
important dans les décrets du Concile de Trente en raison de l’impres- 
sion profonde qu’en avait retiré saint Charles Borromée? Le P. Brou- 
tin nous donne un résumé fidèle de ce Stimulus Pastorum, nourri de 
la lecture des Pères et d’une expérience profondément spirituelle. 

Avec l’Enchiridion d’Abelly qui fut le confident de saint Vincent 
de Paul, c’est une « Somme de Pastorale épiscopale » qui se présente 
comme un témoin caractéristique de la pensée ecclésiastique du Grand 
Siècle. Fortement inspiré des Pères, ce guide des Evêques est, lui 
aussi, conçu dans le plus pur esprit borroméen. S'il souligne la gran- 
 deur et la dignité de l’épiscopat, c’est pour en mieux faire ressortir les 
obligations astreignantes. 

Il convenait que ce large et instructif inventaire s’achevât sur la 
physionomie souriante du grand saint du Grand Siècle : saint Vin- 
cent de Paul. On sait qu’en cet éminent instigateur de la réforme 
cléricale en France se rencontrent les courants divers de la spiritualité 
traditionnelle. L'Ecole française, si nous désignons ainsi la doctrine 
de Bérulle et de M. Olier, trouve en lui un représentant dont l’influence 
s’est exercée par les multiples institutions dont il a donné le modèle. 

La conclusion que formule l’historien moderne n’est pas particuliè- 
rement optimiste. [l doit reconnaître que la réforme dont il a suivi 
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avec diligence les péripéties au cours d’un siècle éminemment actif, a 
partiellement échoué. Les raisons qu’il donne de ce demi-échec tiennent 
non seulement aux abus d’un régime qui temporalisait le spirituel 
sous les formes peu évangéliques du « bénéfice ecclésiastique », mais 
aussi aux tendances particularistes de la nature humaine qui oppo- 
saient gravement Evêques et clergé régulier. L’équivoque janséniste 
que rappelle pour terminer le P. Broutin illustre l’une des confusions 
les plus mémorables créées par les tendances diverses de ce siècle écar- 
telé entre un haut idéal évangélique et des intérêts trop souvent enta- 
chés d’individualisme. 

L'étude du P. Broutin prend place parmi les ouvrages essentiels 
qui s'imposent à quiconque veut connaître la vie religieuse de la 
France au temps de nos Rois. 


(À suivre.) M. O.-G. 
Fénelon et ie pur amour. 


Depuis l'Apologie pour Fénelon que H. Bremond publiait en 1915, 
la révision du célèbre procès doctrinal dont le Prélat fut la victime a 
marqué des points en sa faveur. Les défenseurs de Bossuet auront du 
mal à disculper l’Evêque de Meaux de ses complaisances pour 
M'* de Maintenon et de son incompréhension pour les mystiques. 
Le panégyrique que composait à sa gloire il y a plus d’un demi-siècle 
Crouslé paraît aujourd’hui quelque peu ridicule et les jugements du 
P. Dudon contre Fénelon s’avèrent parfois bien excessifs. Qui pour- 
rait écrire avec Mgr Delmont, que presque tous les torts sont du côté 
de Fénelon (Fénelon et Bossuet,. p. 202) ? 

Les travaux sur le conflit Fénelon-Bossuet ont franchi une étape 
qui semble décisive depuis 1940. Deux petits livres, qui ne payent 
pas de mine, ont une part importante dans lé renouveau des études 
féneloniennes. Ils sont dus à E. Carcassonne, professeur à la Faculté 
des Lettres de Clermont-Ferrand et mort tragiquement durant la 
dernière guerre. Le premier est un instrument de travail indispensable 
pour quiconque aborde la question du quiétisme français au xvie siè- 
cle : Etat présent des travaux sur Fénelon, « Les Belles Lettres », 
1939. Ce livre fournit une bibliographie reposant sur un examen 
critique de la documentation. Le second : Fénelon, l'Homme et l Œu- 
vre, Hatier-Boivin 1955 (2° Ed.), résume en 167 pages les conclusions 
de l’auteur. L'essentiel de ce petit chef-d'œuvre est passé dans 
l’ouvrage du P. Varillon dont nous reparlerons, sous la forme d’em- 
prunts souvent explicites. 

Plusieurs ouvrages ramènent l’attention sur ce débat dont la portée 
déborde l’histoire de la spiritualité, mais qui reste avant tout un débat 
doctrinal, ainsi que le soulignait G. Joppin, S. J.. dans une thèse 
inspirée par le regretté P. M. Viller : Fénelon et la nrystique du pur 
amour, Beauchesne, 1938. 
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Le livre de R, Schmittlein : L'aspect politique du différend Bossuet- 
Fénelon, Bade-Paris, 1954, a montré qu’il était facile de fausser les 
perspectives en mettant trop fortement l’accent sur le conflit des 
personnes et sur les intrigues qui ont joué dans cette affaire. Tout 
n'est cependant pas ragots malodorants dans ce volume qui met en 
lumière l’action de M" de Maintenon et sa rivalité avec M"’Guyon. 
On verra quel parti a su en tirer un historien de classe comme 
M. l'abbé L. Cognet. La critique sévère que s’est attirée M. Schmittlein 
de la part d’un spécialiste aussi compétent que M. le chanoine Marti- 
mort (Bulletin de Lutérature ecclésiastique, 1955, pp. 229-233), nous 
dispense d’insister sur les réserves qu’appelle du point de vue techni- 
que cette thèse. 

Les deux livres majeurs auxquels nous allons surtout nous arrêter 
sont ceux de François Varillon et de Louis Cognet. Le premier a 
publié en 1954 : Fénelon, Œuvres spirituelles, Aubier, et plus récem- 
ment : Fénelon et le pur amour, dans la collection « Maîtres spiri- 
tuels », Le Seuil, 1957 : Ce petit volume constitue une excellente 
introduction à la spiritualité de Fénelon, mais nous nous attacherons 
de préférence à l’introduction de l’ouvrage précédent qui est une 
contribution importante au problème envisagé dans cette chronique. 
Signalons une curieuse méprise relevée dans Fénelon et le pur amour, 
p. 22 : La publication par Dom Hesbert d’un manuscrit provenant de 
Saint-Germain-des-Prés et attribué par l'éditeur à un moine bénédictin 
anonyme. Il s’agit en réalité d’une copie des Œuvres de Fénelon. 

Les Œuvres spirituelles publiées par F. Varillon reproduisent le 
texte de l'édition de Paris en dix volumes due à l’abbé Gosselin. On 
peut regretter que le nouvel éditeur ait reculé devant la difficulté 
d’une édition critique, mais il rend un éminent service à la diffusion 
d’une spiritualité bienfaisante en permettant à beaucoup la lecture de 
pages trop ignorées jusqu'ici. 

L'ouvrage de L. Cognet comprendra deux volumes sous le titre 
Crépuscule des Mystiques. Le conflit Fénelon-Bossuet, Desclée et C". 
Le premier volume vient de paraître (1958) : il retrace les deux pre- 
miers actes d’un drame qui en compte trois. L'auteur se propose de 
relater avec précision la chronologie des faits qui, de 1688 et 1699, 
ont entraîné M"° Guyon et Fénelon dans une aventure qui fut pour 
eux un calvaire. | 

Ce premier tome raconte les péripéties qui se sont déroulées d’abord 
à Saint-Cyr, puis au cours des Entretiens d’Issy. Le second tome 
évoquera la condamnation de l’Explication des Maximes des Saints 
et rous conduira jusqu’au dénouement de ce drame douloureux. 

La crise doctrinale qu'illustre le conflit des deux Prélats français 
n'est pas un événement isolé, sans attaches avec la tradition spirituelle 
antérieure. G. Joppin a montré par quelques exemples que le courant 
mystique où se conflit s’insère n’est que le prolongement et lappli- 
cation de la maxime augustinienne selon laquelle l'amour de Dieu 
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doit être poussé jusqu’au mépris de soi. L'influence de sainte Cathe- 
rine de Gênes et celle de saint François de Sales ont particulièrement 
retenu l'attention de cet historien qui signalait également l’importance 
du capucin Laurent de Paris dans la diffusion des idées mystiques 
du xvri° siècle, $ ! 

L. Cognet insiste davantage sur l'influence de Benoît de Canfeld, 
ainsi que des mystiques du Nord qui, par Harphius et Laurent de 
Paris, ont accrédité la méthode d’introversion et la mystique abstraite 
que l’on retrouve chez M"° Guyon et chez Fénelon. Il reconnaît dans 
les Jésuites de l’école Lallemant des écrivains qui ont contribué à 
répandre cette mystique en France (p. 27). 

La thèse de Jeanne Lydie Goré : La notion de l'indifférence chez 
Fénelon et ses sources, Presses universitaires, 1956, sur laquelle nous 
reviendrons dans la suite de cette chronique, présente une enquête 
qui remonte jusqu'aux origines du christianisme. 

Bien que L. Cognet prétende « ne rien apporter de nouveau et 
d’original » (p. 7) dans les pages qu’il consacre au conflit Fénelon- 
Bossuet, nous ne pouvons mieux préciser l’intérêt de son travail qu’en 
le’mettant en parallèle avec l’étude de F. Varillon qui lui est antérieure 
de quatre années. Nous verrons ainsi les deux historiens se compléter 
et se nuancer en dehors de toute polémique. 

Le premier trait qui distingue L. Cognet est l’importance accordée 
par lui à la personnalité de M" Guyon et à son influence sur Fénelon. 
Dans l’exposé de F. Varillon la célèbre dirigée du P. La Combe tient 
un rôle épisodique et sans spécial intérêt pour l’histoire des doctrines 
mises en cause par le duel théologique des deux Prélats. 

L’historien, qui place Fénelon au centre de son récit, ne témoigne 
d'aucune indulgence pour les extravagances de cette femme que 
Fénelon rencontra en octobre 1688. Que doit-il à M”° Guyon? C’est 
le thème de quelques pages dans lesquelles F. Varillon s’efforce de 
circonscrire la dette de son héros vis-à-vis d’une amie compromettante, 
Celui-ci, en effet, approchait de la quarantaine et n’avait pas attendu 
les confidences de M Guyon pour donner des preuves de sa per- 
sonnalité intellectuelle. À vrai dire, F. Varillon reconnait qu’il est 
difficile d'utiliser les premiers écrits de Fénelon pour retracer la 
genèse de ses idées. Il pense, cependant, que quelques indices per- 
mettent de pressentir les orientations profondes de cette âme discrète. 
En l’absence d’une édition critique, il n’est pas possible de dater le 
Traité de l'existence de Dieu qui a été souvent retouché par son auteur, 
mais certaines pages, au dire de Ramsay, auraïent été écrites durant 
cette période d’obscure préparation où l'influence de Descartes se 
fait particulièrement sentir. Le sens religieux de l’adoration s’y mêle 
étroitement à la réflexion du philosophe en présence de Dieu. 

La réfutation du Traité de la nature eb de la grâce de Malchranche, 
composée à la demande de Bossuet, est une occasion pour Fénelon 
de prendre parti contre la conception de l'amour de Dieu intéressé 
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en faveur de cet amour désintéressé qu’il placera au cœur du débat 
autour du pur amour. Il y défend également les droits à l’existence 
d'un état passif que refuserait l’Oratorien philosophe. 

Ce que Fénelon doit à M" Guyon, selon F. Varillon à la suite de 
E. Carcassonne, c'est une expérience ouverte sur le mystère de Dieu. 
Quelques pages de fine psychologie nous font assister aux perplexités 
qui ont préludé aux relations de ces deux âmes et qui mettent -en 
lunière l'aspect proprement spirituel de ces relations. C’est dans une 
amitié crucifiante par bien des côtés que s’engageait le supérieur des 
Nouvelles-catholiques moins soucieux de trouver chez M" Guyon 
une doctrine qu’un reflet de cette obscure union divine dont saint Jean 
de la Croix lui garantissait l’authenticité, mais dont lui-même n'avait 
pas vécu la réalité (p. 29). 

F,. Varillon met donc le ressort essentiel du drame dans l’opposition 
entre Fénelon et Bossuet qui représentent à ses yeux deux conceptions 
de la vie spirituelle radicalement différentes. Si M" Guyon et 
M"* de Maintenon entrent en scène, il ne s'intéresse que peu à leur 
iev dont l’importance secondaire ne doit pas détourner l’attention des 
deux protagonistes du drame. 

L. Cognet voit les choses d’une autre manière. Pour lui, le per- 
sonnage principal est celui de M"* Guyon. Ce sont les idées de celle-ci 
qui mettent aux prises les deux Prélats. Quant aux intrivues de 
M"* de Maintenon, loin de tenir un rôle secondaire, elles expliquent 
la conduite de Bossuet peut-être plus que ses idées mystiques qui 
rejoignent, dans la direction pratique des âmes, cehes de son 
adversaire. 

Le premier acte se passe à Saint-Cyr, où M Guyon a été introduite 
par sa cousine M°° de La Maisonfort, en 1688. Au mois d'octobre, 
M"*° Guyon rencontre Fénelon chez, la duchesse de Béthune-Charost. 
Elle se livre à son apostolat mystique dans l'institution que dirige 
M” de Maintenon et y jette le désordre que l’on sait. La femme du 
roi ne tarde pas à prendre ombrage de ce prosélytisme qui met son 
autorité en péril. Elle voit, en outre, que M"° Guyon gagne de plus 
en plus l'estime de l’abbé Fénelon dont elle avait fait l’un de ses 
confidents. , 

Qui a mis le feu aux poudres? Pour F. Varillon, ce point n’est pas 
clair (p. 37). Selon H. Bremond. les jansénistes ont joué un rôle 
déterminant dans toute l'affaire qu’ils ont mise en mcuvement. 
L. Cognet érarte cette hypothèse qu’il ne juge pas suffisamment 
prouvée, bien que Fénelon lui-même et ses contemporains aient admis 
l'intervention de la secte (p. 153). Le certain, d’après cet historien 
(p. 152), c’est que l’action de M de Maintenon est ici prépondé- 
rante. C’est elle qui fait entrer Godet des Marais, évêque de Chartres, 
dans le secret du trouble qui règne à Saint-Cyr et c’est vraisembla- 
blement à son instigation que M"° du Pérou dénonce le petit groupe 
fénelonien. L'influence de Hébert et de J.-J. Boileau, comme celui 
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du lazariste Durand, confesseur de M** du Pérou, n’est ici qu'un 
élément accessoire (p. 163). 

Bossuet entre en scène en 1693. Il intervient d’abord à la demande 
de Fénelon (p. 188), puis à celle de M"* de Maintenon. Il se charge 
d’un premier examen doctrinal auquel se soumet M°° Guyon et 
conclut par un verdict favorable à l’orthodoxie de cette dernière. 
Maïs il révèle son incompétence, car il n’a pas lu les auteurs mys- 
tiques et n’a pas l'expérience personnelle de la vie intérieure que 
préconisent ces auteurs, Ce premier examen est loin de donner satis- 
faction à la femme du roi qui poursuit ses intrigues contre sa rivale. 
Elle obtient du monarque l'autorisation de procéder à une sentence 
plus solennelle et comme M Guyon sollicite elle-même qu’on 
examine ses mœurs et sa doctrine, M”° de Maintenon désigne les 
censœurs chargés de réviser les écrits de l’apôtre mystique. 

Le second acte se tient à Issy, où M“ Guyon ne paraîtra person- 
nellement qu’au cours d’un bref interrogatoire, mais c’est bien sa 
doctrine qui fait l’objet des entretiens célèbres dont les conclusions 
l’accablent. L’implacable rancune de M” de Maintenon la poursuit. 
cependant, et s’acharne à obtenir l'aveu d’une véritable hérésie. 
Bossuet se prête ici à un jeu qui ne fait pas honneur à son caractère 
(p. 332). Il est l’instrument de la femme du roi qui continue ses 
intrigues et sacrifie à sa vengeance plusieurs de ses amis les plus 
chers, mais surtout l’Archevêque de Cambrai qu’elle a réussi à écarter 
du siège de Paris (p. 351). 

Dans la perspective qu’ouvre L. Cognet, les personnages de Fénelon 
et de Bossuet ne font pas ombrage à la querelle des deux femmes. 
Le sort de Fénelon est inséparable de celui de M”° Guyon, bien que 
par tactique ils aient cherché officiellement à se désolidariser au 
cours des entretiens d’Issy (p. 238). | 

Quelle avait été en réalité l’influence de M" Guyon sur le Prélat, 
disciple de M. Tronson? Ce que nous savons — peu de chose 
d’ailleurs — de la vie spirituelle de Fénelon avant sa rencontre avec 
M°° Guyon montre qu’il cheminait par des voies bien différentes de 
celles qu’allaient lui révéler son amie, mais auxquelles le prédisposait 
une insatisfaction plus ou moins inquiète, 

Les écrits de M”° Guyon ne méritent sans doute pas le mépris et 
l'ironie dont on les couvre le plus souvent. L. Cognet les prend au 
sérieux et interprète avec indulgence les puérilités qu’il est trop 
facile d’y souligner. Si la doctrine du pur amour lui paraît porter 
l'empreinte spécifiquement fénelonienne, la doctrine de l’abandon et 
l'indifférence qu’elle suppose est bien celle des Torrents et du Moyen 
court (p. 137). 

Les Entretiens d’Issy s’achèvent pour Fénelon sur un « large suc- 
cès », comme le souligne F. Varillon (p. 56), mais ils sont pour 
M°”° Guyon un échec sanglant. Sans doute, M”° de Maïintenon avait-elle 
englobé dans son ressentiment le prêtre qui avait donné sa faveur à 
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une rivale et qui se refusait à condamner la doctrine par laquelle un 
groupe de ses filles échappait à son autorité dans la maison de Saint- 
Cyr. Il n’est pas impossible — bien que cela ne semble pas prouvé — 
que le refus de Fénelon à donner son approbation au projet de décla- 
ration publique du mariage morganatique de Louis XIV, ait ajouté 
encore à l'irritation de M" de Maintenon contre l’Archvêque de 
Cambrai. Toujours est-il que les entretiens d’Issy n’avaient point mis 
fin à ses manœuvres. 

Un nouveau refus de Fénelon se dérobant à la lecture de l’/nstruc- 
tion sur les Etats d’oraison, précipita la rupture définitive entre les 
deux Prélats et annonce le dernier acte du drame qui sera la con- 
damnation du livre de Fénelon. 

Les intrigues féminines, quelle que soit leur importance dans la 
crise du quiétisme français, ne doivent pas diminuer l’aspect théolo- 
gique du conflit qui mit en cause quelques-unes des valeurs essentielles 
de la piété chrétienne : la nature de la charité, les limites de l’indif- 
férence, l'existence de l’état passif, les normes de l’oraison contem- 
plative. Ce sont les données fondamentales des rapports qui unissent 
la créature avec Dieu. On comprend que les entretiens d’Issy et que 
la condamnation des Maximes des Saints aient pris une place consi- 
dérable dans l'histoire du quiétisme et, en général, dans l’histoire 
de la spiritualité chrétienne, 

Les Prélats qui se sont trouvés face à face dans le conflit théolo- 
gique s'imposent l’un et l’autre au respect par leur génie autant que 
par la sincérité de leurs convictions. 

Bossuet, il est vrai, était mal préparé à la tâche qu’il assumait 
d’abord par amitié pour Fénelon, mais qui devait l’entraîner dans 
des situations complexes et souvent fausses, où il n’a pas toujours 
fait grande figure. L. Cognet (p. 197) assigne deux sauces principales 
aux faiblesses de la position adoptée par Bossuet devant les idées 
de M" Guyon : un intellectualisme exclusif qui lui fait méconnaître 
la réalité d'actes non perçus et non voulus d’une manière consciente 
dans le domaine de la piété chrétienne où certaines attitudes sont 
imposées par obligation : « Il refuse l’idée des actes simples, non 
perçus, et des attitudes non réflexives qui est essentielle chez les 
mystiques. » C’est ensuite son apriorisme selon lequel il construit un 
système en dehors de tonte expérience concrète et vécue. Il n’admet 
pas de comportement psychologique qui exclut toute représentation 
d'intérêt propre comme si elle était incompatible avec la pureté de 
l'amour de Dieu. 

Fénelon, en revanche, était prédisposé par un tempérament inquiet 
à recevoir la révélation guyonienne comme une délivrance. Dès que 
l'expérience religieuse de son amie lui fut connue, il se livra avec 
une fougue passionnée à la lecture des mystiques. Les recueils de 
textes qu'il communiqua à Bossuet au cours des ‘entretiens d’Issy 
témoignent d’une remarquable perspicacité et d’une profonde com- 
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préhension des états décrits par les mystiques. Le Gnistique, opuscule 
publié seulement en 1930 par le P. Dudon, étonne aujourd'hui 
encore un spécialiste aussi qualifié que le P. Camelot par la jus- 
tesse de linterprélation donnée par Fénelon à la pensée de Clé- 
ment d'Alexandrie (p. 240). Mais cette référence à l’Alexandrin est- 
elle une recommandation pour Fénelon! Clément ne passe-t-il pas 
pour « chimérique »? 

Par l'indépendance de sa conduite vis-à-vis de M°° de Maintenon, 
par la loyauté de sa soumission à l'Eglise, par la sincérité d’une vie 
conforme à l’idéal dont elle s'inspire, l’Archevèque de Cambrai s’est 
acquis bien des titres à la sympathie de nos contemporains et à la 
reconnaissance des âmes mystiques. Est-ce une raison pour supprimer 
les ombres de son portrait ? 

F. Varillon excelle à mettre en valeur les côtés séduisants de son 
héros. Dans un drame aussi complexe que celui où fut engagé 
Fénelon, il est permis à l’historien de choisir le centre de sa pers- 
pective et une introduction à des œuvres spirituelles ne pouvait 
prétendre retracer dans tous ses détails un événement aussi considé- 
rable que la crise du quiétisme français. Mais n’audait-il pas fallu 
tenir compte davantage de ce contexte historique dans lequel s’ins- 
crivent les Œuvres de Fénelon? F. Varillon ne retient que ce qui 
fait briller la cause qu’il défend. Il présente de son héros un portrait 
idéal : qu’en eussent pensé les contemporains? On ne peut balayer 
d’un revers de manche une documentation authentique, celle qui 
inspire l’ouvrage de G. Joppin exempt du parti pris antifénelonien 
que l’on trouve chez le P. Dudon; celle à laquelle se réfère E. Bou- 
larand dans l’analyse minutieuse qu’il en donne pour expliquer le sens 
du désintéressement dans la vie spirituelle (Dict. de Spiritualité, t. 11. 
c. 590-596). 

Quant à l’ouvrage de L. Cognet, on ne peut qu’attendre la suite 
annoncée pour formuler un jugement, L'entreprise est audacieuse de 
réhabiliter M"*° Guyon et d’en faire une mystique orthodoxe dont la 
place est marquée entre sainte Thérèse d’Avila et Marie de l’Incarna- 
tion. Le critique moderne parviendra-t-il à nous communiquer le 
goût de lire les Torrents ou la Correspondance de son héroïne? Il a 
raison quand il nous invite à ne pas ironiser, comme l’a fait M. Mas- 
son, devant les puérilités et les mièvreries qu’on y trouve. Il a surtout 
raison de faire ressortir dans les idées de M"° Guyon l'influence 
d’une tradition mystique authentique. C’est saint Jean de la Croix. 
saint François de Sales, mais c’est plus particulièrement Canfeld et 
Bernières qu'on déceuvre sous la doctrine de l’enfance spirituelle et 
de l’anéantissement que préconisent ses écrits. Ne reste-t-il pas encore 
trop de place faite à l’extraordinaire et aux vues troublantes pour 
qu’on puisse reconnaître en l’auteur des Torrents un grand écrivain 
mystique? Nous le saurons mieux quand auront paru le tome II 
et la biographie de M”° Guyon annoncée par L. Cognet. 
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Le chroniqueur n’a pas à prendre parti, mais on lui permettra de 
souhaiter que la spiritualité de Fénelon soit mieux connue et plus 
accessible. Elle répond aux besoins profonds des âmes éprises de 
simplicité. Elle leur porte un écho très pur de l’enseignement donné 
par saint Jean de la Croix et saint François de Sales, Les problèmes 
théoriques qu’elle soulève ne touchent pas à sa bienfaisante pratique. 

La plaquette de F, Varillon, Fénelon et le pur amour, est une 
présentation excellente de cette spritualité. 

Sur le plan doctrinal, nous venons de le voir, ces problèmes font 
l’objet d’interprétations différentes. La révision du procès de Fénelon 
est en cours : sera-t-elle jamais achevée? Le dossier de l’histoire en 
demeure ouvert; le dossier doctrinal est scellé par le Bref Cum alias 
du 12 mars 1690. 


(À suivre.) M. O.-G. 
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368-386. 


W. de BROUCKER. — La consécration au Sacré-Cœur. Ch., 15, 1957, 
392-368. 


VI. —- ETATS DE VIE 
CATEGORIES PARTICULIERES D'AMES 


J.-A. NaBais. — La vocazione alla luce della psicologia moderna. 
Ed, Paoline, s. d. II, 5 X 18, 190 pages. 


Voir la recension de D.-H. Salman dans R.S.T. P., 1957, 746. 
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Ch.-H. NoDET. — J'roubles nerveux et vocation, Sup. V.S., 1957, 
17-25. 


Un psychanalyste catholique se démande si, chez un sujet névrosé, la 
vocation sacerdotale ou religieuse peut être remise en question pour des 
motifs de motions inconscientes. 


H. GRATTON, O. M. I. — Quelques expériences d'investigation psycho- 
logique et de psychothérapie auprès des candidats au sacerdoce, 
Sup. V.S., 1957, 354-364. 


Pour un usage plus rationnel et plus constant des données de psychologie 
moderne dans la direction spirituelle. 


M. GiuLtANI. — Perspectives apostoliques de la spiritualité igna- 
.s_ tienne, Ch., 13. 1957, 34-55. 
L. LocHET. — Situation spirituelle du laïc, Ch., 13, 1957, 64-80. 

= « Nous voudrions souligner ici comment à travers la réponse active de 


l'Eglise à la crise religieuse des temps modernes, s’élabore un approfon- 
dissement spirituel, dans une forme nouvelle de vie chrétienne. » 


Ch. BAUMGARTNER. — Formes diverses de l’apostolat des laïcs, Ch., 13, 
1957, 9-33. 


L’auteur s'appuie sur les documents pontificaux récents pour souligner 
la diversité des tâches demandées aux laïcs. Ê 


VII. — HISTOIRE : TEXTES — DOCUMENTS. — ETUDES 


À. LEFÈVRE. — La révélation de l’amour de Dieu dans l'Ancien Tes- 
tament, Ch., 15, 1957, 313-331. 

C. Boyer, S. J. — Bulletin augustinien, Gr, 1957, 134-143. 

M.-D. CHenu, O. P. — Spirüus. Le vocabulaire de l'âme au XII sie- 
cle. R.S.T.P. 1957, 209-232. 

Dom O LoTTiN. — La doctrine d’Anselme de Laon sur les dons du 
Saint-Esprit et son influence, R.T. A. M., 1957, 267-296. 

Ces pages complètent Théologie et morale au x11° ef xi11e siècles, t, III. 

Anselme, traite le sujet dans sa Glose à deux passages de saint Matthieu : 


5, 2-11 et 6, 9-13 (Pater). Les « dons » du Saint-Esprit sont des grâces 
actuelles obtenues par la prière. 


L. Bouyer. — La spiritualité de Citeaux, Paris, Flammarion, 1955, 
12 X 18, 5, 249 pages. 


PVO RS SAT P141957, 133: 


J. LeczercCQ, O.S. B. — La collection des sermons de Guerric d’Igny, 
R.T. A. M. 1957, 15-26. 


Les cinquante-quatre sermons édités sous son nom sont certainement 


authentiques, sauf un sermon Ad nos, fratres. On ne peut lui restituer 


aucun des sermons attribués à saint Bernard. 
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Dom J. LECLERCQ. — Deux opuscules sur la formation des jeunes 
moines, R. A. M., 1957, 387-399. 


Opuscules reflétant l’esprit du: monachisme bénédictin au xr1e siècle. 


MM. LeBrETON, J. LECLERCQ, C.-H. TALBOT. — Analecta monastica. 
Textes et études sur la vie des moines au moyen âge (Studia an- 


selmiana XXXVII). 
Voir R.S.T.P. 1957, 309 et R.S.R,, 1957, 311. 
M. BERNARDS. -— Speculum virginum. Geistigkeit und Seelenleben der 


Frau im Hochmittelaller, Cologne-Graz Bôhlau-Verlag, 1955, 
16 X 24, XVI, 262 pages, 


Voir R.S.T. P., 1957, 306. 


G. Hocquarp. — La vie cartusienne d’après le Prieur Guigues [”, 
R.S.R., 1957, 364-382. 
Commentaire d’une lettre publiée par dom A. Wilmart dans R. A. M,. 1933, 
337-348. : 


Guillaume de SAINT-THIERRY. — Lettre d'Or, Traité de la vie solitaire. 
Introduction, traduction et notes, par J.-M. Déchanet, O.S.B., 
Desclée -de Brouwer, 1956, 12 X 19, 190 pages. 


Voir R.S.R., 1957, 285. 


M.-M. Davy. — Théologie et Mystique de Guillaume de Saint-Thierrv. 
I. La connaissance de Dieu (Etudes de théologie et d’histoire de 


la spiritualité, XIV), Paris, 1954, 16 X 25, XIÏII-241 pages. 


Voir R.S.R., 1957, 285. 


Roger BARON. — Science et sagesse chez Hugues de Saint-Victor, 


Paris, Lethielleux, 1957, 16 X 25, L-283 pages. 


Voir R. A.M., 1957, 454 et R.S.R., 1957. 


Bertha WipMER. — Heilsordnung und Zeitgeschehen in der Mystik 


Hildegards von Bingen, Bâle-Stuttgart, 1955, 16 X 24, VIII- 
280 pages. 


Voir R.S.R.. 1957, 289. 
Galland de RIGNY. — Libellus Proverbiorum. Texte inédit publié et 


annoté par Jeur Châtillon, traduction française de M. Dumontier, 
O.C.R.. Rev. du M.-A. latin 1953215152; 


Voir R.S.R., 1957, 288. 
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Gerhohi Praepositi Reichersbergensis, Opera inedita I. Tractatus et 
Libelli, cura et studio P. D. et A. Van den Eynde et A. Rijmersda 
el O.F.M., Accedunt Epistolae tres quae vel primo vel integras 
edidit P. Classen (Spicilegium Pontifici Athaenei Antoniani 8), 
Rome, 1955, 18 X 25, XIX-277 pages. 


On y trouve un Liber de ordine donorum Sancti Spiritus et une Lettre 
adressée à des moniales. Voir R.S.R., 1957, 289. 


M. Smits Van VANBERGHE. — Origine et développement des Exercices 
Spirituels avant saint Ignace, R. A. M., 1957, 264-272. 

Dom D. KNOwWLEs. — The religious Orders in England. Vol. II. The 
End of the middles Eges, Cambridge, University Press, 1955, 16, 
9 X 25, 5, x11-407 pages. 


NOit RS T. P:, 1957,.320: 


M.-H. VicaiRe, O. P. — Saint Dominique de Caleruega, d’après les 
documents du XIIIe siècle, Paris, Ed. du Cerf, 1955. 


Voir R.S. T.P., 1957, 316, qui signale du même auteur sur la spiritualité 
de saint Dominique l’article du D S., fasc. 22-23, c. 1519-1532. 


S. BONAVENTURE. — Jtinéraire de l’âme en elle-même, Introduction et 
traduction du P. Jean de Dieu de Champsecret, O.M. Cap. 
Commentaire du P. Louis de Mercin, O. M. Cap., Blois 1956, 14, 
52 C02155,,397 pages. 


Voir R.S.R., 1957, 296. 
Trrus SzaBo, O.F.M. — De SS. Trinitate in creaturis refulgente 


doctrina S. Bonaventurae, Orbis catholicus — Herder, Rome, 


1955, 25 X 18, 209 pages. 
Voir R.S.R, 1957, 297. 
L. Meter, 0. F.M. — Die Werke des Erfürter Kartäusers Jakob von 


Juterberg in ihrer handschrifilischen Ueberlieferung, Aschendorff, 
Munster, 1955, 16, 5 X 24, x1-94 pages. 


Ce Chartreux, ancien abbé cistercien est mort en 1465. Voir R.S.R, 
1957. 305. 


E. ELorpuy. — La lôgica en la espiritualidad ignaciana. M., 1957, 
133-148; 237-254. 


Réflexions sur la délibération relative à la pauvreté dans le Journal 
spirituel de saint Ignace. 


(a) 
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M. Nicozau. — Espiritualidad de la Compañia de Jesus en la España 
del siglo XVI, M., 1957, 217-236. 


Conférencd prononcée au IIf Congrès scientifique de spiritualité, à Sala- - 
manque, octobre 1956. 


Dom P. ANTIN. — Addenda aux Obras du B. Juan d'Avila, R. A. M. 
1957, 451. 

O. LEROY. — Examen des témoignages sur la lévitation extatique de 
sainte Thérèse, R. A. M., 1957, 302-314. 

CI. SCLAFERT, — L’allégorie de la bâche enflammée, R. A. M. 1957, 
241-263; 361-366. 

G. Morez, S. J. — La volonté selon saint Jean de la Croix, si NASE 
1957 383-398. 


Analyse de la psychologie de saint Jean dé la Croix dans ses rapports 
avec l’expérience mystique. 


L.-M. MENDIZABAL, — Un comentario agistino de las estrofas de 
San Juan de la Cruz, Gr., 1957, 97-102. 
A propos de l’ouvrage publié par A.-C. Vega, avec un appendice du 
P. M. Ledrus 4 Agustin Antolinez, Amores de Dios y el alma, Madrid, 1956. 
Julien AymArp d’ANGERS, O. M. Cap. — L’exemplarisme bérullien; 
les rapports du naturel et du surnaturel dans l’œuvre du Cardinal 
P. de Bérulle. R.S.C.R., 1957, 121-139. 
R. DARRICAU. — Une correspondance spirituelle au XVIIe siècle, 
R. A. M. 1957, 400-421 ; 1958, 72-94, = 
La Mère Mectilde, Hétiee des Bénédictines du Saint-Sacrement (1614- 
1698) et Mme de Rochefort (1614-1675). 
P. Garayoa, — El B. Claudio de La Colombière como Director espi- 
ritual, M. 1957, 255-266. 
R. TELLLERIA. — on Alfonso fe Ligorio, un admirador de S. Ignacio, 
de Loyola, M., 1957, 33-48. 
AMRAVEZ = Lite de direction de Jean-Marie de La Mennais, 
R. A. M. 1957, 422-450. 
J-F. de Rerana, — Sia Teresa del Niño Jésus y devociôén al Sdo Cora- 
zôn, M., 1957, 321-334. 


J.-M. GRANERO. — Vino viejo en odres nuevos. S. Ignacio y Hegel, 
M., 1957, 311-320. 


A) propos du livre de G. Fessard, La dialectique des Exercices Spirituels. 


H.-M. de ACHAVAL, S. J. — La dialectique dans les Exercices, Gr, 
1957, 317-327. 


A propos du livre du P. G. Fessard. 


P. CourEL. —- Le mouvement des Exercices en Espagne, Ch., 16. 
1957, 544-555. 


Livres envoyés à la Revue 


(Suile) 

Pi bine de Mian. — Traité sur L'Ev angile de saint Luc, I. Texte 
: latin. Introduction, traduction et notes de Gabriel Htor OS; BK 
1 X 20, 235 pages. . 
| Desclée et Cie, Päris- Tournai. | 

Ps CERFAUX et J. TONDRIAU, — Le culte des souverains dans la civili- 

sation gréco-romaine, 1957, 16 X 23, 535 pages. 

| Jean DANIÉLOU. — Théologie du judéo- christianisme. eue inconnu 

de l'Eglise primitive, 15 XX 23, 450 pages. ! 

Saint FRaNÇoIs de SALES. — Traité de l'amour de Dieu. Nouvelle 


édition abrégée, par le chanoine Desjardins. Préface de Mer Gar- 
rone, 15 X 20. 316 pages. 


Desclée de Brouwer, Paris. 


tons CARMÉLITAINES. — Structure et liberté, 14 X 22, 300 pages, 
195 fb., 1 800 ff. : 

NE | Editions Grasset, Paris. 

Gaetan BERNOVILLE. — Jean-Louis Peydessus, apêtre maria de la 


Bigorre (1807-1882), 14 X 19, 238 pages. 
Editions Lethielleux, Paris. 


Mer L. Sousicou. — Saint Paul. guide de pensée et de vie, 12 X 18, 
173 pages. 


Mgr Louis SouBIGOU. — La croix au cœur de notre vie, piqûre de 
30 pages. 


156 en 
Martial LEKEUXx, franciscain, — L'art de prier, XL. 286 pages. 


BERNADETTE raconte les Apparitions. Récits autographes édités par 
R. Laurentin, album 14 X 19, 32 pages. 285 et 450 francs. 


= 
Letouzey et Ané, éditeurs, Paris. 


ne AMIOT. — Vie de De Seigneur Jésus-Christ, 12 X 18, 
286 pages. 


Editions Saint-Paul, 6, rue Cassette, Paris. 


MM. de CHANTAL GueuprA. — De l'Institut séculier à l'Ordre monas- 
tique, Angèle Mérici (1572-1650), 14 X 21, 355 pages. 


Franz Steiner Verlag, Wiesbaden. 


Water VôLker. — Kontemplation und Ekstase bei Pseudo-Diony- 
sius Areopagita, 17 X 25, 263 pages. 


Pal 


f 


ÉDITIONS DU CENTRE NATIONAL._ 
DE LA RECHERCHE SCIENTIFIQUE 


if 
A —————  ———————————— ———"—"————" —"—————————————————————— 


L — PUBLICATIONS PÉRIODIQUES = 
LE BULLETIN SIGNALÉTIQUE MARS he 


Le Centre ee Dares ù C.N.R.S. publie un « Bulletin sianalétqie SH 
dans lequel sont signalés par de courts extraits classés par matières tous les "” 
travaux ‘scientifiques, techniques et phicsepniaies publiés dans le monde entier. 
11° PARTIE (trimestrielle) Ci CHU 
Philosophie — Sciences Humaines. ‘2 CPS PP 

ABONNEMENT : France, 2700 francs: Etranger, 3 200 francs + 
ABONNEMENTS et VENTE au Centre de Documentation du C.N.R.S. 

16, rue Pierre-Curie, PARIS-V* rs “4 

C.C.P*: Paris 9131-62. — Tél. : .DANion 87:20 en. 


ARCHIVES DE SOCIOLOGIE DES RELIGIONS CES 


Cette revue semestrielle est publiée par le Groupe re Sociologie des Religions. 2 
Le numéro de Re ee CE ge * 11000:fr2004 
Abonnement annuel (deux numéros)............. RS LE Re RDC l 600 fr. 4 
Les numéros | et 2 de 1956 sont parus. S 
IL — OUVRAGES he RTE ES 
Henriette PSICHARI : La prières sur FAGOR et ses Mystères $ ET 7 ‘ 
(relié pleine’: toile) 26 Ph ARE RTS 
Asaf A. A. FYZÉE : Contéencé sur l'Islam louvrage in-8° raisin de ; L FAR 
138 pages, relié pleine toile)........ LE NE CRE CNE RE FA AS 800 EE 
LES CAHIERS DE PAUL VALÉRY 
Tirage limité à 1000 exemplaires numérotés. L'ensemble des Cahiers sera 
vendu dans les conditions suivantes : : La & 
* Volumes reliés pleine: toile..." .... RÉDE: SAENAES 160 000 fr. 
(64 000 fr. payables à la commande et 3 000 fr. à la parution de 
de chacun des volumes). : 
2° Volumes sous étuis... PS MN PE LUS RS ORNE 174 000 fr. 
(78 000 fr. payables à la Én dnee et 3 000 fr. à la parution de 4 
de chaeun des volumes). … MELLE 
Le volume | est paru. 
Cette édition des CAHIERS DE PAUL VALÉRY ne sera pas. vendue par 
volume séparé. 
II. — COLLOQUES INTERNATIONAUX 
[l. Les romans du Graal au XIl* et XIII siècles. ................ - 1 000 fr, : - 
IV. Nomenclature des écritures livresques du IX° au XVI° siècles... 660 fr. 
LXV. L'Analyse factorielle et ses applications. .......... 1 500 fr. 
VIIL. Études Mycéniennes (relié pleine “toile ] A ESS CROP NET ONE 


RENSEIGNEMENTS ET VENTE AU 
SERVICE DES PUBLICATIONS 
DU CENTRE NATIONAL DE LA RECHERCHE SCIENTIFIQUE 
13, quai Anatole-France, PARIS-VII* 
C.C. PP: Paris 9131-62, — Tél.” DANton 87:20 


Imo. Fournié, Toulouse. 7-58. D. L. 58-+, __ 1623. Le Gérant : M. OLPHE-GALLIARD 


